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Lời Đầu Sách 


Từ “học” trong Phật giáo chỉ trạng thái một người phải trải qua 
việc tu tập. Thói thường, người ta thường đi mà không thấy không biết 
con đường mình đang đi. Tôn giáo chú trọng trên thực hành, tức là đi 
như thế nào, nhưng lại xao lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức 
để xác định con đường tu tập chân chính, tức là thấy như thế nào. Phật 
tử chúng ta thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày tỏ lòng 
tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình ảnh, tịnh 
xá hay tự viện. Tuy nhiên, người Phật tử phải cố gắng tự tu tự chứng 
và chẳng bao giờ thờ ngẩu tượng. Tu hành trong Phật giáo có nghĩa là 
tu tập chánh pháp, thực hành những giáo pháp của Đức Phật trên căn 
bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có nghĩa là 
trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy tu tập 
trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà nó 
bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi bẩy 
phẩm trợ đạo, vân vân. Hành giả nên luôn nhớ rằng muôn sự trên đời 
nầy, khó nhất là lúc ban đầu, nhưng chuyến đi ngàn dặm cũng chỉ bắt 
đầu với một bước đi ngắn đầu tiên. Theo Thiển sư Linh Mộc Tuấn 
Long trong quyển Thiển Tâm, Sơ Tâm, tu tập không có nghĩa là bất cứ 
điều gì bạn làm, ngay cả việc nằm xuống, cũng gọi là tọa thiển. Khi 
những giới hạn đặt ra cho bạn không còn câu thúc bạn nữa, ấy là điều 
mà chúng ta gọi là tu tập, Khi bạn nói: "Bất cứ điều gì tôi làm cũng 
đều có Phật tánh, vậy thì tôi làm gì không phải là điều quan trọng, 
không cần thiết tôi phải tọa thiển," đó đã là một lối hiểu theo kiểu nhị 
nguyên về cuộc sống hằng ngày của bạn. Nếu điều đó thật tình không 
quan trọng, hà tất bạn phải nói ra làm gì. Chừng nào mà bạn còn băn 
khoăn về điều bạn làm là bạn còn lẩn quẩn trong nhị nguyên. Nếu 
không còn băn khoăn về điều bạn làm, bạn sẽ không nói như vậy nữa. 
Khi bạn ngồi, bạn cứ ngồi. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn. Chỉ có thế thôi. Nếu 
bạn nói: "Điều đó chẳng quan trọng gì," có nghĩa là bạn muốn tự bào 
chữa về chuyện bạn đã làm theo cách của mình, theo tâm thức hạn hẹp 
của mình. Điều đó có nghĩa là bạn khư khư chấp trước một vật hay một 
cung cách đặc biệt. Đó không phải là điều chúng tôi muốn nói trong 
câu: "Chỉ ngồi xuống là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn làm cũng là tọa 
thiển." Tất nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là tọa thiển, nhưng 
nếu thật là như thế, không cần phải nói ra làm gì. 


Theo Phật giáo, vận mệnh của chúng ta hoàn toàn tùy thuộc vào 
hành động của chính chúng ta; nói cách khác, chúng ta chính là những 
nhà kiến trúc ngôi nhà nghiệp của chính chúng ta. Tu theo Phật là tự 
mình chuyển nghiệp. Chuyển nghiệp là chẳng những phải bỏ mọi tật 
xấu của chính mình, mà cũng đừng quan tâm đến những hành động 
xấu của người khác. Chúng ta không thể nào đổ lỗi cho ai khác về 
những khổ đau và bất hạnh của chính mình. Chúng ta phải đối diện với 
cuộc sống chứ không bỏ chạy, vì có chỗ nào trên quả đất nầy là chỗ 
cho chúng ta chạy trốn nghiệp của mình đâu. Vì thế chúng ta phải 
chuyển nghiệp bằng cách tu tập các hạnh lành để mang lại hạnh phúc 
cho chính mình, hơn là cầu xin hoặc sám hối. Chuyển nghiệp là thường 
nhớ tới nghiệp, phải dùng trí tuệ để phân biệt thiện ác, lành dữ, tự do 
và trói buộc để tránh nghiệp ác, làm nghiệp lành, hay không tạo 
nghiệp nào cả. Chuyển nghiệp còn là thanh lọc tự tâm hơn là cầu 
nguyện, nghi lễ cúng kiến hay tự hành xác. Ngoài ra, chuyển nghiệp 
còn là chuyển cái tâm hẹp hòi ích kỷ thành cái tâm mến thương rộng 
lớn và thành tựu tâm từ bi bằng cách thương xót chúng sanh mọi loài. 
Nói cách khác, chuyển nghiệp là thành tựu tứ vô lượng tâm, đặc biệt là 
hai tâm từ và bi. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng trong đời nầy ai 
cũng phải một lần chết, hoặc sớm hoặc muộn; khi chết, không ai mang 
theo được bất cứ thứ gì của trần tục, chỉ có nghiệp lành hay nghiệp dữ 
do mình tạo ra sẽ phải theo mình như hình với bóng mà thôi. 

Trong kinh Hoa Nghiêm, đức Phật dạy: “Chúng sanh mọi loài đều 
có trí huệ và đức năng như chư Phật.” Nhưng tại sao hiện tại chúng ta 
lại không có được trí huệ này? Đó là do bởi những tư tưởng dong ruỗi 
và chấp thủ mà ra. Tu là loại bổ những vọng niệm và chấp thủ ra khỏi 
tâm trí và trưởng dưỡng đức hạnh để làm hiển lộ Phật tánh, khôi phục 
trọn vẹn những khả năng vốn có của mình. Nói cách khác, tu là phá 
tan những đám mây để cho ánh sáng mặt trời được chiếu qua. Trong 
Phật giáo, “tu” có nghĩa là tu tập hay thực tập những lời giáo huấn của 
Đức Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và 
giữ giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa 
tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo 
hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta 
nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật 
tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Tu hành trong Phật 
giáo là thực hành những giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục 


và đều đặn. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời gian rất ư là 
quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên để cho thời 
gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan 
hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ 
lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho 
đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi 
nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có 
nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta 
sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao 
lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một 
ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà 
vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ 
vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có 
cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, nên hết 
sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! Hôm nay 
chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn 
chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi ai, thoáng 
một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. Pháp môn tu Đạo thì 
có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu biết thì thứ nào chúng ta 
cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình trong một thứ mà thôi. 
Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập trung vào pháp môn nào 
thích hợp với chúng ta nhất. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: 
Chuyên làm những việc không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, 
bỏ việc lành mà chạy theo dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ 
khác đã cố gắng thành công, cũng chỉ là hâm mộ suông (209). Theo 
kinh Tứ Thập Nhị Chương (34), có một vị sa Môn ban đêm tụng kinh 
Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn 
thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa kia khi ở nhà ông thường làm nghề 
gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi 
tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế 
Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi 
dây đàn căng quá thì ông làm sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn 
căng quá thì mất tiếng.” Phật lại hỏi: “Không căng không chùng thì 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi dây không căng không chùng thì 
tiếng kêu tốt với âm thanh đầy đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn 
học đạo lại cũng như vậy, tâm lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối 
với sự Ïw Hành mà căng thẳng quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân 


mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. Tâm ý đã sanh phiền não thì công 
hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ 
có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới không mất được.” 

Quyển sách nhỏ có tựa để “Chúng Ta Cùng Học Cùng Tu” này 
không phải là một tập sách nói về giáo lý thâm sâu của nhà Phật, mà 
nó chỉ đơn thuần vạch ra những lời Phật dạy về những giáo pháp căn 
bản và những lợi lạc của sự tu học trong Phật giáo. Phật tử thuần thành 
nên luôn nhớ rằng mục đích của người tu Phật là đạt được trí huệ giác 
ngộ giúp chúng ta đạt được cứu cánh thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh 
tử, đó chính là Niết Bàn đạt được ngay trong kiếp này. Cuộc hành trình 
từ người lên Phật còn đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. 
Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật 
giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Chúng Ta Cùng Học 
Cùng Tu” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo lý nhà Phật cho Phật 
tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự đóng 
góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được cuộc 
sống an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


The term “training” in Buddhism refers to the stage in which one 
must undergo religious exercises. Usually, the way of walking or the 
way of cultivation. People often walk without seeing the way. 
Religions generally lay Importance on practice, that 1s, how to walk, 
but neglect teaching the Intellectuall activity with which to determine 
the right way, that 1s, how to see. It 1s traditional for us, Buddhists, to 
honour the Buddha, to respect the Sangha and to pay homage the 
religIous obJects of veneration such as the relics of the Buddha, Buddha 
1mages, monastery, pagoda, and personal articles used by the Buddha. 
However, Buddhists should try to cultivate and attain a self-realization, 
and never pray to idols. Cultivation in Buddhism 1s to lead a religIous 
le, to put the Buddha”s teachings Into practice on a continued and 
regular basis. Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds 
of Bodhi by practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. 
Thus, cultivation in Buddhism 1s not soly practicing Buddha recitation 
or siftting meditation, 1t also Ineludes cultivation of six paramitas, ten 
paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Practitioners should 
always remember that In any undertaking, the most difficult part 1s 
right at the start, but a thousand-mile Journey begins with Just one firsf 
step. According to Zen Master Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginner's 
Mind, practice does not mean that whatever you do, even lying down, 
1s zazen. When the restrictions you have do not limit you, this 1s what 
we mean by practice. When you say, "Whatever I do is Buddha nature, 
so 1t doesn't matter what I do, and there 1s no need to practice zazen,” 
that 1s already a dualistic understanding of our everyday life. If it really 
does not matter, there 1s no need for you even fo say so. Às long as you 
are concerned about what you do, that 1s dualistic. lf you are not 
concerned about what you do, you wIll not say so. When you sit, you 
wIll sit. When you eat, you wIll eat. That 1s all. If you say, "It doesnt 
matter," It means that you are making some excuse to do something In 
your own way with your small mind. It means you are attached to some 
particular thing or way. That 1s not what we mean when we say, "Just 
to sit enough,” or "Whatever you do 1s zazen." Of course whatever we 
do 1s zazen, but 1 so, there 1s no need to say 1t. 
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According to Buddhism, our fate depends entirely on our deeds; In 
other words, we are the architects of our karma. Cultivating im 
accordance with the Buddha”s Teachings means we change the karma 
of ourselves; changing our karmas by not only giving up our bad 
actions or misdeeds, but also forgiving offences directed against us by 
others. We cannot blame anyone else for our miseries and misfortunes. 
We have to face life as it 1s and not run away from 1t, because there 1s 
no place on earth to hide from karma. Performing good deeds 1s 
indispensable for our own happiness; there Is no need of imploring 
favors from deitiles or sinply showing repentance. Changing karma 
also means remembrance of karma and using wisdom to distinguish 
virtue from evil and freedom from constraint so that we are able to 
avoid evil deeds, to do meritorious deeds, or not to create any deeds at 
all. Changing karma also means to purify our minds rather than 
praying, performing rites, or torturing our bodies. Changing karma also 
means to change your narrow-minded heart Into a heart full of love and 
compassion and accomplish the four boundless hearts, especially the 
hearts of loving-kindness and compassion. True Buddhists should 
always remember that sooner or later everyone has to die once. After 
death, what can we bring with us? We cannot bring with us any worldly 
pOSsessions; only our bad or good karma will follow us like a shadow 
Of our own. 

In the Flower Adornment Sutra, the Buddha taught: “Every being 
pOssesses the same wisdom and virtuous capabilitles as Buddha.” But 
why do we not have this wisdom now? [t 1s because of wandering 
thoughts and attachments. Cultivation means removing wandering 
thoughts and attachments from our mind and cultivate virtue to restore 
our Buddha Nature, thus completely recovering our Innate abilities. In 
other words, It 1s like dispersing the clouds to let the sun shine through. 
In Buddhism, “cultivation” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. ““[u” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studyIng 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real “ “Tu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to øget 
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Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
Cultivation in Buddhism 1s to put the Buddhaˆs teachings Into practice 
on a continued and regular basis. Sincere Buddhists should always 
rememmber that time 1s extremely precious. An ¡Inch of time 1s an Inch of 
life, so do not let the time pass 1n vain. Someone 1s thinking, “I will not 
cultivate today. I will put it off until tomorrow.” But when tomorrow 
comes, he will put it off to the next day. He keeps putfting 1t offuntil his 
haIr turns white, his teeth fall out, his eyes become blurry, and his ears 
go deaf. At that point in time, he wanfs to cultivate, but his body no 
longer obeys him. Sincere Buddhists should always remember that 
living in this world, we all are like fish in a pond that 1s evaporating. 
We do not have mụuch time left. Thus ancient virtues taupht: “One day 
has passed, our lives are that much less. We are like fish in a shrinking 
pond. What Joy 1s there In this? We should be diligently and vigorously 
cultivating as If our own heads were at stake. Only be mindful of 
1mpermanence, and be careful not to be lax.” From beginningless eons 
in the past until now, we have not had good opportunity to know 
Buddhism, so we have not known how to cultivate. Therefore, we 
undergo birth and death, and after death, birth again. Oh, how pitifull 
Today we have good opportunity to know Buddhism, why do we still 
want to put off cultivating? Sincere Buddhists! Time does not walt 
anybody. In the twinkling of an eye, we will be old and our life wIll be 
over! There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
famillar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the mostf 
appropriate for us. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: He 
who applies himself to that which should be avoided, not cultivate what 
should be cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It”s only 
an empty admiraton when he says he admires people who exert 
themselves In meditation (Dharmapada 209). According to the Forty- 
Two Sections Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of 
Bequeating the Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful 
as he reflected repentantly on his desie to retreat. The Buddha asked 
him: “When you were a householder in the past, what did you do?” He 
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replied: “[ was fond of playing the lute.” The Buddha said: “What 
happened when the strings were slack?” He replied: “They dịd not 
sound good.” The Buddha then asked: “What happened when the 
strings were taut?” He replied: “The sounds were brief.” The Buddha 
then asked again: “What happened when they were tuned between 
slack and taut?” He replied: ““The sounds carried.” The Buddha said: “It 
1s the same with a Sramana who cwlfivafes or studies the Way. IÝ his 
mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Impetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
†rom his practice, 1t wIll certainly Increase his offenses. You need only 
be pure, peaceful, and happy and you wIll not lose the Way” (Chapter 
34). 

Thịs litle book tiled “Lets Learn & Practice Together” 1s not a 
profound philosiphical study of Buddhist teachings, but a book that 
simply points out the basic Buddhas teachings and the benefits of 
learning and cultivation in Buddhism. Devout Buddhists should always 
remember the goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve the wisdom 
of liberation that helps us achieve the final accomplishmert, to go 
beyond the cycle of births and deaths that 1s to reach the state of mind 
of a Nirvana right In this very life. The Journey from man to Buddha 
still demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, I venture to 
compose this booklet tiled “Lets Learn & Practice Together” in 
Vietnamese and English to spread basic things in Buddhism to all 
Vietnamese Buddhist followers, especially Buddhist beginners, hoping 
ths litle contributon will help Buddhists in different levels to 
understand on how to achieve and lead a life of peace and happIness. 


Thiện Phúc 


Phần Một 
Chúng Ta Cùng Nhau 
Học Hỏi Phật Pháp 


Part 0ne 
Lef's Leqrn 
Buddhist Teachings Together 
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Chương Một 
Chapter One 


Đức Phật 


Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh 
ngộ nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh 
theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. 
Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, 
một con người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích cho 
chúng sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp 
của chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho 
rằng đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ 
thật, Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa thông 
thường, vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và tôn 
sùng lễ bái trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng 
không phải là một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, thông 
điệp của Đức Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của nhân 
loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm ý 
khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực 
chứng chân lý của Đức Phật. Dù sống trong cung vàng điện ngọc với 
đủ đầy vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn suy tư sâu xa tại sao chúng 
sanh phải chịu khổ đau phiền não trên cõi trần thế nầy. Cái gì gây nên 
sự khổ đau phiển não nây? Một ngày nọ, lúc thiếu thời của Đức Phật, 
khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài bỗng thấy một con rắn xuất 
hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả hai con rắn và lươn đang 
quần thảo, thì một con diều hâu sà xuống chớp lấy con rắn với con 
lươn còn trong miệng. Sự cố nầy là một thời điểm chuyển biến quan 
trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc sống thế tục. Ngài thấy 
rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là những miếng mỗi cho 
nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ còn thế giới nầy là 
cuộc chiến cứ mãi dằng co không ngừng nghỉ. Tiến trình săn đuổi và tự 
sinh tổn không ngừng nầy là căn bản của bất hạnh. Nó là nguồn gốc 
của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm tìm phương chấm 
dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và sáu năm sau, 
Ngài đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả Nghiệp Báo” chi 
phối chúng sanh mọi loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản là hành động. 
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Nếu một người phạm phải hành động xấu thì không có cách chi người 
đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng 
sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không thể nào làm 
hay tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ 
dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu lấy mình. Không ai có thể làm 
gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn lối, ngay cả Phật”. 

Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tồn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hổi và hoàn toàn giải thoát. Tàu dịch là 
“Giác” và “Irí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử. 

Vì thiếu thông tin và sự kiện cụ thể chính xác nên bây giờ chúng ta 
không có niên đại chính xác liên quan đến cuộc đời của Đức Phật. 
Người Ấn Độ, nhất là những người dân ở vùng Bắc Ấn, thì cho rằng 
Đức Phật nhập diệt khoảng 100 năm trước thời vua A Dục. Tuy nhiên, 
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các học giả cận đại đều đồng ý rằng Ngài đã được đản sanh vào 
khoảng hậu bán thế kỷ thứ bảy trước Tây lịch và nhập diệt 80 năm sau 
đó. Phật là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào năm 623 trước Tây 
lịch, tại miền bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một nước nằm ven sườn 
dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni trong thành Ca Tỳ la Vệ, 
vào một ngày trăng tròn tháng tư. Cách đây gần 26 thế kỷ dòng họ 
Thích Ca là một bộ tộc kiêu hùng của dòng Sát Đế Lợi trong vùng đồi 
núi Hy Mã Lạp Sơn. Tên hoàng tộc của Ngài là Siddhartha, và họ của 
Ngài là Gautama, thuộc gia đình danh tiếng Okkaka của thị tộc Thái 
Dương. Dòng họ nầy có một đức vua hiển đức là vua Tịnh Phạn, dựng 
kinh đô ở Ca Tỳ La Vệ, vị chánh cung của đức vua nầy là hoàng hậu 
Ma Gia. Khi sắp lâm bổn, theo phong tục thời ấy, hoàng hậu xin phép 
đức vua trở về nhà song thân mình ở một kinh thành khác, đó là 
Devadaha để sanh nở. Giữa đường hoàng hậu muốn nghỉ ngơi trong 
vường Lâm Tỳ Ni, một khu vườn tỏa ngát hương hoa, trong lúc ong 
bướm bay lượn và chim muông đủ sắc màu ca hót như thể vạn vật đều 
sẵn sàng chào đón hoàng hậu. Vừa lúc bà đứng dưới một tàng cây sala 
đầy hoa và vin lấy một cành đầy hoa, bà liền hạ sanh một hoàng tử, là 
người sau nầy trở thành Đức Phật Cô Đàm. Đó là ngày rằm tháng tư 
năm 623 trước Tây lịch. Vào ngày lễ đặt tên, nhiều vị Bà La Môn 
thông thái được mời đến hoàng cung. Một ẩn sĩ tên A Tư Đà tâu với 
vua Tịnh Phạn rằng sẽ có hai con đường mở ra cho thái tử: một là thái 
tử sẽ trở thành vị Chuyển Luân Thánh Vương, hoặc thái tử sẽ xuất thế 
gian để trở thành một Bậc Đại Giác. A Tư Đà đặt tên thái tử là Sĩ Đạt 
Đa, nghĩa là “người đạt được ước nguyện.” Thoạt tiên đức vua hài lòng 
khi nghe điều nầy, nhưng về sau ngài lo ngại về lời tiên đoán rằng thái 
tử sẽ xuất thế và trở thành một vị ẩn sĩ không nhà. Tuy nhiên hoan lạc 
liền theo bởi sầu bi, chỉ bẩy ngày sau khi hoàng tử chào đời, hoàng hậu 
Ma Gia đột ngột từ trần. Thứ phi Ba Xà Ba Đề, cũng là em gái của 
hoàng hậu, đã trở thành người dưỡng mẫu tận tụy nuôi nấng thương 
yêu hoàng tử. Dù sống trong nhung lụa, nhưng tánh tình của thái tử thật 
nhân từ. Thái tử được giáo dục hoàn hảo cả kinh Vệ Đà lẫn võ nghệ. 
Một điều kỳ diệu đã xảy ra trong dịp lễ Hạ Điền vào thời thơ ấu của 
Đức Phật. Đó là kinh nghiệm tâm linh đầu đời mà sau nầy trong quá 
trình tìm cầu chân lý nó chính là đầu mối đưa ngài đến giác ngộ. Một 
lần nhân ngày lễ Hạ Điền, nhà vua dẫn thái tử ra đồng và đặt thái tử 
ngồi dưới gốc cây đào cho các bà nhũ mẫu chăm sóc. Bởi vì chính nhà 
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vua phải tham gia vào lễ cày cấy, nên khi thái tử thấy phụ vương đang 
lái chiếc cày bằng vàng cùng với quần thần. Bên cạnh đó thái tử cũng 
thấy những con bò đang kéo lê những chiếc ách nặng nề và các bác 
nông phu đang nhễ nhại mồ hôi với công việc đồng áng. Trong khi các 
nhũ mẫu chạy ra ngoài nhập vào đám hội, chỉ còn lại một mình thái tử 
trong cảnh yên lặng. Mặc dù tuổi trẻ nhưng trí khôn của ngài đã khôn 
ngoan. Thái tử suy tư rất sâu sắc về cảnh tượng trên đến độ quên hết 
vạn vật xung quanh và ngài đã phát triển một trạng thái thiển định 
trước sự kinh ngạc của các nhũ mẫu và phụ vương. Nhà vua rất tự hào 
về thái tử, song lúc nào ngài cũng nhớ đến lời tiên đoán của ẩn sĩ A Tư 
Đà. Ngài vây bao quanh thái tử bằng tất cả lạc thú và đám bạn trẻ 
cùng vui chơi, rất cẩn thận tránh cho thái tử không biết gì về sự đau 
khổ, buồn râu và chết chóc. Khi thái tử được 16 tuổi vua Tịnh Phạn sắp 
xếp việc hôn nhân cho ngài với công chúa con vua Thiện Giác là nàng 
Da Du Đà La. Trước khi xuất gia, Ngài có một con trai là La Hầu La. 
Mặc dù sống đời nhung lụa, danh vọng, tiền tài, cung điện nguy nga, 
vợ đẹp con ngoan, ngài vẫn cảm thấy tù túng như cảnh chim lồng cá 
chậu. Một hôm nhân đi dạo ngoài bốn cửa thành, Thái tử trực tiếp thấy 
nhiều cảnh khổ đau của nhân loại, một ông già tóc bạc, răng rụng, mắt 
mờ, tai điếc, lưng còng, nương gậy mà lê bước xin ăn; một người bệnh 
nằm bên lề rên xiết đau đớn không cùng; một xác chết sình chương, 
ruổi bu nhặng bám trông rất ghê tởm; một vị tu khổ hạnh với vẻ trầm 
tư mặc tưởng. Những cảnh tượng nầy làm cho Thái tử nhận chân ra đời 
là khổ. Cảnh vị tu hành khổ hạnh với vẻ thanh tịnh cho Thái tử một 
dấu chỉ đầu tiên trên bước đường tìm cầu chân lý là phải xuất gia. Khi 
trở về cung, Thái tử xin phép vua cha cho Ngài xuất gia làm Tăng sĩ 
nhưng bị vua cha từ chối. Dù vậy, Thái tử vẫn quyết chí tìm con đường 
tu hành để đạt được chân lý giải thoát cho mình và chúng sanh. Quyết 
định vô tiền khoáng hậu ấy làm cho Thái tử Sĩ Đạt Đa sau nây trở 
thành vị giáo chủ khai sáng ra Đạo Phật. Năm 29 tuổi, một đêm Ngài 
dứt bổ đời sống vương giả, cùng tên hầu cận là Xa Nặc thắng yên 
cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào rừng xâu, xuất gia tầm đạo. Ban 
đầu, Thái tử đến với các danh sư tu khổ hạnh như Alara Kalama, 
Uddaka Ramaputta, những vị nầy sống một cách kham khổ, nhịn ăn 
nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành thân hoại thể. Tuy nhiên ngài thấy 
cách tu hành như thế không có hiệu quả, Ngài khuyên nên bổ phương 
pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử bèn gia nhập nhóm năm người 
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tu khổ hạnh và ngài đi tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng thấy 
còn hẹp hòi thấp kém, không thể giải thoát con người hết khổ được. 
Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi ngày 
thêm một tiểu tụy, kiệt sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô gái 
chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy muốn 
tìm đạo có kết quả, cần phải bổi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. Sau 
sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi nhập định suốt 49 ngày đêm 
dưới cội Bồ Để bên bờ sông Ni Liên tại Gaya để chiến đấu trong một 
trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, lúc 
đầu hôm Thái tử chứng được túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả 
khoảng đời quá khứ của mình trong tam giới; đến nửa đêm Ngài chứng 
được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản thể và nguyên nhân cấu 
tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được Lậu tận minh, biết rõ 
nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ đau khổ để được giải 
thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc Chánh 
Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca Mâu Ni Phật. Ngày thành đạo của 
Ngài tính theo âm lịch là ngày mồng tám tháng 12 trong lúc Sao Mai 
bắt đầu ló dạng. Hai tháng sau khi thành đạo, Đức Phật giảng bài pháp 
đầu tiên là bài Chuyển Pháp Luân cho năm vị đã từng tu khổ hạnh với 
Ngài tại Vườn Nai thuộc thành Ba La Nại. Trong bài nầy, Đức Phật 
dạy: “Tránh hai cực đoan tham đắm dục lạc và khổ hạnh ép xác, Như 
Lai đã chứng ngộ Trung Đạo, con đường đưa đến an tịnh, thắng trí, 
giác ngộ và Niết Bàn. Đây chính là Bát Thánh Đạo gồm chánh kiến, 
chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh niệm và chánh định.” Kế đó Ngài giảng Tứ Diệu Đế hay Bốn 
Sự Thật Cao Thượng: “Khổ, nguyên nhân của Khổ, sự diệt khổ và con 
đường đưa đến sự diệt khổ.” Liền sau đó, tôn giả Kiểu Trần Như chứng 
quả Dự Lưu và bốn vị còn lại xin được Đức Phật nhận vào hội chúng 
của Ngài. Sau đó Đức Phật giảng cho Yasa, một công tử vùng Ba La 
Nại và 54 người bạn khác của Yasa, tất cả những vị nầy đều trở thành 
các bậc A La hán. Với sáu mươi đệ tử đầu tiên, Đức Phật đã thiết lập 
Giáo Hội và Ngài đã dạy các đệ tử: “Ta đã thoát ly tất cả các kiết sử 
của cõi Trời người, chư vị cũng được thoát ly. Hãy ra đi, này các Tỳ 
Kheo, vì lợi ích cho mọi người, vì hạnh phúc cho mọi người, vì lòng bị 
mẫn thế gian, vì lợi ích, an lạc và hạnh phúc của chư Thiên và loài 
người. Hãy thuyết pháp hoàn thiện ở phần đầu, hoàn thiện ở phần 
giữa, hoàn thiện ở phần cuối, hoàn hảo cả về ý nghĩa lẫn ngôn từ. Hãy 
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tuyên bố đời sống phạm hạnh hoàn toàn đầy đủ và thanh tịnh.” Cùng 
với những lời nầy, Đức Phật đã truyền các đệ tử của Ngài đi vào thế 
gian. Chính Ngài cũng đi về hướng Ưu Lâu Tần Loa (Uruvela). Nơi 
đây Ngài đã nhận 30 thanh niên quý tộc vào Tăng Đoàn và giáo hóa 
ba anh em tôn già Ca Diếp, chẳng bao lâu sau nhờ bài thuyết giảng về 
lửa thiêu đốt, các vị nầy đều chứng quả A La Hán. Sau đó Đức Phật đi 
đến thành Vương Xá (Rajagaha), thủ đô nước Ma Kiệt Đà (Magadha) 
để viếng thăm vua Tần Bà Sa La (Bimbisara). Sau khi cùng với quần 
thần nghe pháp, nhà vua đã chứng quả Dư Lưu và thành kính cúng 
dường Đức Phật ngôi Tịnh Xá Trúc Lâm, nơi Đức Phật và Tăng chúng 
cư trú trong một thời gian dài. Tại đây hai vị đại đệ tử Xá Lợi Phất 
(Sariputra) và Mục Kiển Liên (Maggallana) đã được nhận vào Thánh 
chúng. Tiếp đó Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ và nhận con trai 
La Hầu La và em khác mẹ là Nan Đà vào Giáo Hội. Từ giả quê 
hương, Đức phật trở lại thành Vương Xá và giáo hóa cho vị trưởng giả 
tên là Cấp Cô Độc. Nơi đây vị nầy đã dâng cúng Tịnh Xá Kỳ Viên. 
Từ sau khi đạt giác ngộ vào năm 35 tuổi cho đến khi Ngài nhập Niết 
Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết giảng suốt những năm tháng đó. 
Chắc chắn Ngài phải là một trong những người nhiều nghị lực nhất 
chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài giảng dạy ngày đêm, và chỉ ngủ 
khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 năm, Đức Phật truyền giảng đạo 
khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp nhiều đệ tử, lập các đoàn Tăng 
Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Nị, thách thức hệ thống giai cấp, giảng dạy 
tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên ngang hàng với nam giới, chỉ dạy con 
đường giải thoát cho dân chúng trên khắp các nẻo đường. Giáo pháp 
của Ngài rất đơn giản và đầy ý nghĩa cao cả, loại bổ các điều xấu, làm 
các điều lành, thanh lọc thân tâm cho trong sạch. Ngài dạy phương 
pháp diệt trừ vô minh, đường lối tu hành để diệt khổ, xử dụng trí tuệ 
một cách tự do và khôn ngoan để có sự hiểu biết chân chánh. Đức Phật 
khuyên mọi người nên thực hành mười đức tính cao cả là từ bị, trí tuệ, 
xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, chân thành, cương quyết, thiện ý và 
bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên bố là Thần Thánh. Người luôn công 
khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành Phật nếu người ấy biết 
phát triển khả năng và dứt bỏ được vô minh. Khi giác hạnh đã viên 
mãn thì Đức Phật đã 80 tuổi. Đức Phật nhập Niết Bàn tại thành Câu 
Thi Na, để lại hàng triệu tín đổ trong đó có bà Da Du Đà La và La 
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Hầu La, cũng như một kho tàng giáo lý kinh điển quý giá mà cho đến 
nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. 

Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, 
và cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một 
vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta đã từng nói với 
chúng sanh.” Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò tứ chúng một 
câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ 
tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di 
bất dịch.” Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát 
hoàn toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ 
riêng mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” 
Thái tử Sĩ Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không 
sanh ra là tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ 
một đấng siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài 
đã giác ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào 
luân hồi sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần 
thứ nhất. Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, 
đã từng luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay 
một vị thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung 
của tất cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải 
và không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua 
nhiều đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng 
đẳng. Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng 
sanh nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để 
thành Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần 
thánh hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu 
người bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. 
Như chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa 
Phật và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn 
mê mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng 
sanh mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo 
và Tăng là đệ tam bảo. 


The Buddha 


For the sake of a great cause, or because of a great matter, the 
Buddha appeared, for the changing beings from I1llusion Into 
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enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infinite Life Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha 
IS a unique being, an extraordinary man arises in this world for the 
benefit of sentient beings, for the happiness of sentilent beings, out of 
compassion for the world, and for the good of gods and men. The 
Buddha founded Buddhism. Some says that Buddhism 1s a philosophy 
of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not sftrictly a religion In the 
sense In which that word 1s commonly undersfood, for If is not a system 
of faith and worship to a supernatural god. Buddhism 1s neither a 
philosophy. In the contrary, the Buddhaˆs message Is really for human 
beings In daily life: “Keeping away from all evil deeds, cultivation of a 
moral life by doing good deeds and purification of mind from worldly 
Impurities.” This message originated from the Buddhaˆs realization of 
the Truth. As a prince living In the lap of luxury, the Buddha started to 
ponder very deeply on why living beings suffer In this world. He asked 
himself: “What 1s the cause of this suffering?” One day while sitting 
unđer a tree as a young boy, he saw a snake suddenly appear and catch 
an eel. As the snake and the eel were struggling, an eagle swooped 
down from the sky and took away the snake with the eel still in 1s 
mouth. That Incident was the turning point for the young prince to start 
thinking about renouncing the worldly life. He realized that living 
beiIngs on the earth survive by preying on each other. While one being 
triles to grab and the other tries to escape and this eternal battle will 
continue forever. This never-ending process of hunting, and self- 
preservation 1s the basis of our unhappiness. It 1s the source of all 
suffering. The Prince decided that he would discover the means to end 
this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 and six years 
later he gained enlightenment. According to the Buddha, the Law of 
Cause and Effect controls all beings. Karma simply means action. lf a 
person commits a bad action (karma) 1t wIll be Iimpossible for that 
person to escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s only a Master, who 
can tell beings what to do and what to avoid but he cannot do the work 
for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You 
have to do the work of salvation yourself. No one can do anything for 
another for salvafion except to show the way.” 
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The word Buddha 1s not a proper name, but a tile€e meaning 
“Enlipghtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. AlI Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. Buddha 1s an epithet of 
those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through meditative 
practice and the cultivation of such qualities as wisdom, patience, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
exIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through ther meditative 
practice, buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha 1s One awakened or enlightened to the true nature of 
exIstence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. Chinese translation 1s “to perceive” and 
“knowledge.” Buddha means a person who has achieved the 
enlightenment that leads to release from the cycle of birth and death 
and has thereby attained complete liberation. 

The lack of hard facts and Iinformation, even the date of the 
Buddha”s life 1s still in doubt. Indian people believe that the Buddha”s 
Nirvana took place around 100 years before the time of king Asoka. 
However, most modern scholars agreed that the Buddhaˆs Birthday was 
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1n some time in the second half of the seventh century B.C. and His 
Nirvana was about 80 years after His Birthday. The Buddha 1s the AlI- 
Knowing One. He was born In 623 BC In Northern India, in what 1s 
now Nepal, a country situated on the slope of Himalaya, in the Lumbini 
Park at Kapilavathu on the Vesak Fullmoon day of April. Almost 26 
centuriles ago, the Sakyas were a proud clan of the Khattiyas (the 
Warrlor Casfe) living on the foothill of the Himalaya In Northern 
Nepal. His royal name was Siddhartha, and his family name was 
Gautama. He belonged to the ¡lloustrious family of the Okkaka of the 
Solar race. King Raja Suddhodana founded a strong kingdom with the 
capital at Kapilavatthu. His wife was Queen Maha Maya, daughter of 
the Kolya. Before giving birth to her child, according to the custom at 
that time, she asked for the Kingˆ”s permission to return to her parents” 
home In Devadaha for the childbirth. On the way to her parents” home, 
the Queen took a rest at Lumbini Park, a wonderful garden where 
flowers filled the air with sweet odor, while swarms of bees and 
butterflies were flying around and birds of all color were singing as If 
they were getting ready to welcome the Queen. As she was standing 
under a flowering sala tree, and catching hold of a branch ¡n full 
bloom, she gave bĩírth to a prince who would later become Buddha 
Gotama. All expressed their delight to the Queen and her noble baby 
pnnce. Heaven and Earth reJoiced at the marvels. The memorable day 
was the Full Moon Day of Vesak (án May) in 623 BC. On the naming 
ceremony, many learned Brahmins were Invited to the palace. A wise 
hermit named Asita told the king that two ways would open for the 
pñnnce: he would either become a universal ruler or would leave the 
world and become a Buddha. Asita named the baby Siddhattha, which 
means “the One whose wish Is fulfilled.” At first the King was pleased 
to hear this, but later he was worried about the statement that the 
pnnce would renounce the world and become a homeless hermit. In the 
palace, however, delight was followed quickly by sorrow, seven days 
after the childbirth, Queen Maya suddenly died. Her younger sIster, 
PajJapati Gotami, the second Queen, became the prince”s devoted 
foster mother, who brought him up with loving care. Although grew up 
1n a luxurious life of a prince with full of glory, he was kind and gentle. 
He received excellent education In both Vedas and the arts of warfare. 
A wonderful thng happened at a ploughing festival In his childhood. lt 
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was an early spiritual experience which, later In his search for truth, 
served as a key to his Enliphtenment. Once on a spring ploughing 
ceremony, the King took the prince to the field and placed him under 
the shade of a rose apple tree where he was watched by his nurses. 
Because the King himself took part in the ploughing, the prince looked 
at his father driving a golden plough together with other nobles, but he 
also saw the oxen dragging their heavy yokes and many farmers 
sweafting at their work. While the nurses ran away to Join the crowd, he 
was left alone In the quiet. Though he was young 1n age, he was old In 
wisdom. He thought so deeply over the sight that he forgot everything 
around and developed a state of meditation to the great surprise of the 
nurses and his father. The King felt great pride In his son, but all the 
time he recalled the hermit's prophecy. Then he surrounded him with 
all pleasures and amusements and young playmates, carefully keeping 
away from him all knowledge of pain, sadness and death. When he was 
sixteen years old, the King Suddhodana arranged for his son's a 
marriage with the princess Yasodhara, daughter of King Soupra- 
Buddha, who bore him a son named Rahula. Although raised In 
pñncely luxury and glory, surrounded with splendid palaces, His 
beautiful wife and well-behaved son, He felt trapped amidst this luxury 
like a bird in a gold cage, a fish In a silver vase. During a visit to the 
outskirts of the city, outside the four palace portals, He saw the 
spectacle of human suffering, an old man with white harr, fallen teeth, 
blurred eyes, deaf ears, and bent back, resting on his cane and begging 
for his food; A sick man lying at the roadside who moaned painfully; a 
dead man whose body was swollen and surrounded with flies and 
bluebottles; and a holy ascetic with a calm appearance. The four sights 
made Him realize that life 1s subJect to all sorts of sufferings. The sight 
of the holy ascetic who appeared serene gave Him the clue that the 
first step in His search for Truth was “Renunciation.” Back In his 
palace, he asked his father to let Him enter monkhood, but was 
refused. Nevertheless, He decided to renounce the world not for His 
own sake or convenience, but for the sake of suffering humanity. This 
unprecedented resolution made Prince Siddartha later become the 
Founder of Buddhism. At the age of twenty-nine, one night He decided 
to leave behind His princely life. After his groom Chandala saddled His 
white horse, He rode off the riyal palace, toward the dense forest and 
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became a wandering monk. First, He studied under the guidance of the 
leading masters of the day sucha Alara Kalama and Uddaka 
Ramaputta. He learned all they could teach Him; however, He could 
not find what He was looking for, He Joined a group of five mendicants 
and along with them, He embarked on a le of austerity and 
particularly on starvation as the means which seemed most likely to put 
an end to birth and death. In His desire for quietude He emaciated His 
body for six years, and carrled out a number of sfrict methods of 
fasting, very hard for ordinary men to endure. The bulk of His body 
was greatly reduced by this self-torture. His fat, flesh, and blood had all 
gone. Only skin and bone remained. One day, worn out He fell to the 
ground In a dead faint. A shepherdess who happened to pass there gave 
Him milk to drink. Slowly, He recovered His body strength. His 
courage was unbroken, but His boundless Intellect led Him to the 
decision that from now on He needed proper food. He would have 
certainly died had He not realized the futility of self-mortification, and 
decided to practice moderatlon instead. Then He went into the 
NarranjJana river to bathe. The five mendicants left Him, because they 
thought that He had now turned away from the holy life. He then sat 
down at the foot of the Bodhi tree at Gaya and vowed that He would 
not move until He had attained the Supreme Enlightenment. After 49 
days, at the beginning of the night, He achieved the “Knowledge of 
” recollecting the successive serles of His former 
births In the three realms. At midnight, He acquired the “Supreme 
Heavenly Eye,” perceiving the spirit and the origin of the Creation. 
Then early next morning, He reached the state of “AlII Knowledge,” 
realizing the origin of sufferings and discovering the ways to eliminate 
them so as to be liberated from birth-death and reincarnation. He 
became Anuttara Samyak-Sambodhi, His tile was Sakyamuni Buddha. 
He attained Enlightenment at the age of 35, on the eiphth day of the 
twelfth month of the lunar calendar, at the time of the Morning Star”s 
rising. After attainng Enlightenment at the age of 35 until his 
Mahaparinrrvana at the age of 80, he spent his life preaching and 
teaching. He was cerfaintly one of the most energetic man who ever 
lived: forty-nine years he taught and preached day and night, sleeping 
only about two hours a day. Two months after his Enlightenment, the 
Buddha gave his first discourse entitled “The Turning of The Dharma 
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'Wheel” to the five ascetics, the Kodannas, his old companions, at the 
Deer Park in Benares. In this discourse, the Buddha taught: “Avoiding 
the two extemes of Iindulsence in sense pleasures and self- 
mortification, the Tathagata has comprehended the Middle Path, which 
leads to calm, wisdom, enlightenment and Nirvana. This 1s the Very 
Noble Eight-fold Path, namely, right view, right thought, right speech, 
ripht action, right livelihood, right effort, right mindfulness, and right 
concentration.” Next he taught them the Four Noble Truths: Suffering, 
the Cause of Suffering, the Ceasing of Suffering and the Path leading 
to the ceasing of suffering. The Venerable Kodanna understood the 
Dharma and immdediately became a Sotapanna, the other four asked 
the Buddha to receive them Into his Order. It was through the second 
sermon on the “No-self Quality” that all of them attained ArahantshIp. 
Later the Buddha taught the Dharma to Yasa, a rich young man In 
Benares and his 54 companions, who all becam Arahants. With the first 
60 disciples in the world, the Budha founded his Sangha and he said to 
them: “I am free from all fetters, both human and divine, you are also 
free from all fetters. Go forth, Bhiksus, for the welfare of many, for the 
happIness of many, out of compassion for the world, for the good and 
welfare , and happiness of gods and men. Preach the Dharma, perfect 
1n the beginning, perfect in the middle, perfect in the end, both In spirit 
and in letter. Proclaim the holy life In all its fullness and purity.” With 
these words, he sent them Into the world. He himself set out for 
Uruvela, where he received 30 young nobles Into the Order and 
converted the Three Brothers Kassapa, who were soon established In 
Arahantship by means of “the Discourse On Fire.” Then the Buddha 
went to RaJagaha, to visit King Bimbisara. The King, on listening to the 
Dharma, together with his attendants, obtained the Fruit of the Flirst 
Path and formally offered the Buddha his Bamboo Grove where the 
Buddha and the Sangha took up therr residence for a long time. There, 
the two chief disciples, Sariputra and Mogallana, were received Into 
the Order. Next, the Buddha went to Kapilavatthu and received Info the 
Order his own son, Rahula, and his half-brother Nanda. From his native 
land, he returned to Rajagaha and converted the rích banker 
Anathapindika, who presented him the Jeta Grove. For 45 years, the 
Buddha traversed all over India, preaching and making convertfs to His 
religion. He founded an order of monks and later another order of nuns. 
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He challenged the caste system, taught religIlous freedom and free 
Inquiry, raised the status of women up to that of men, and showed the 
way to liberation to all walks of life. His teaching were very simple but 
spiritually meaningful, requiring people “to put an end to evil, fulfiI all 
good, and purIfy body and mind.” He taught the method of eradicating 
Ipnorance and suppressing sufferings. He encouraged people to 
maintain freedom 1n the mind to think freely. All people were one 1n 
the eyes of the Buddha. He advised His disciples to practice the ten 
supreme qualitles: compassion, wisdom, renunciation, discipline, will 
power, forbearance, truthfulness, determination, goodwIll, and 
equanimity. The Buddha never claimed to be a deity or a saint. He 
always declared that everyone could become a Buddha 1f he develops 
his qualiles to perfection and 1s able to eliminate his Ignorance 
completely through his own efforts. At the age of 80, after completing 
His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, leaving behind 
millions of followers, among them were His wIfe Yasodara and His son 
Rahula, and a lot of priceless doctrinal treasures considered even today 
as precious moral and ethical models. 

The Buddha said: “I am not the first Buddha to come upon this 
earth, nor shall I be the last. In due time, another Buddha will arise, a 
Holy one, a supreme Enlightened One, an incomparable leader. He 
wIll reveal to you the same Eternal Truth which I have taught you.” 
Before entering Nirvana, the Buddha uttered His last words: “Nothing 
in this world 1s preclous. The human body wIll disinteprate. Ôny 1s 
Dharma precIous. Only 1s Truth everlasting.” The Buddha 1s the person 
who has achieve the enlightenment that leads to release from the cycle 
of birth and death and has thereby attained complete liberation——The 
word Buddha 1s not a proper name but a title€ meaning “Enlightened 
One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not born to be called 
Buddha. He was not born enlightened, nor did he receive the grace of 
any supernatural being; however, efforts after efforts, he became 
enlightened. It is obvious to Buddhists who believe In re-incarnation, 
that the Buddha did not come Into the world for the first trme. Like 
everyone else, he had undergone many biírths and deaths, had 
experienced the world as an animal, as a man, and as a god. During 
many rebirths, he would have shared the common fate of all that lives. 
A spiritual perfection like that of a Buddha cannot be the result of Just 
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one life. It must mature slowly throughout many ages and aeons. 
However, after His Enlightenmernt, the Buddha confirmed that any 
beings who sincerely try can also be freed from all clingings and 
become enlightened as the Buddha. All Buddhists should be aware that 
the Buddha was not a god or any kind of supernatural being (supreme 
deity), nor was he a savior or creator who rescues sentient beings by 
taking upon himself the burden of their sins. Like us, he was born a 
man. The difference between the Buddha and an ordinary man 1s 
simply that the former has awakened to his Buddha nature while the 
latter 1s still deluded about it. However, the Buddha nature 1s equally 
present In all beings. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Đạo Phật 


Đạo Phật là tôn giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo 
lớn trên thế giới do Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. 
Đức Phật để xướng tứ diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã 
hiện ra khi Ngài đại ngộ. Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để 
sống một cách khôn ngoan và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan 
rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Danh 
từ Phật giáo phát xuất từ chữ Phạn “Budhi”, có nghĩa là “giác ngộ”, 
“tỉnh thức”, và như vậy Phật giáo là tôn giáo của giác ngộ và tỉnh thức. 
Chính vì thế mà định nghĩa thật sự của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức 
Phật không dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn 
qua sự hiểu biết, giác ngộ và thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý 
này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cô Đàm, 
được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay 
thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên 
khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây 
phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco 
Polo (1254-1324), một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã 
viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco 
Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến 
Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách 
nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á 
Đông, nhưng rồi dần dẫn có thêm nhiễu người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó 
đến. Vào đầu thế kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến 
Miến Điện xuất gia làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. 
Ông trở về Anh vào năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành 
Tăng sĩ Phật giáo. Ông dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ 
các quốc gia như Tích Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia 
theo Phật giáo khác tại Á châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong 
khoảng thời gian 70 năm trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền 
thống nguyên thủy, nhiều vị tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó 
nhằm thỏa mãn được nhu cầu Phật pháp trong xã hội phương Tây. 
Trong những năm gần đây, nhu cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể. tại 
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Âu châu. Hội viên của các hiệp hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều 
trung tâm mới được thành lập. Hội viên của những trung tâm này bao 
gồm phần lớn là những nhà trí thức và những nhà chuyên môn. Ngày 
nay chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 trung tâm Phật giáo tại các thành phố 
lớn. 

Danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: “philo” có 
nghĩa là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí tuệ. Như vậy, 
philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu thương và trí tuệ. Cả 
hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn hảo. Phật giáo dạy ta 
nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí thức để có thể thông suốt 
rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát triển lòng từ bi để có thể trở 
thành một người bạn thật sự của tất cả mọi chúng sanh. Như vậy Phật 
giáo là một triết học nhưng không chỉ đơn thuần là một triết học suông. 
Nó là một triết học tối thượng. Vào năm 563 trước Tây lịch, một cậu 
bé được sanh ra trong một hoàng tộc tại miền Bắc Ấn Độ. Hoàng tử 
này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận ra tiện nghi 
vật chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh phúc thật sự. 
Ngài động lòng trắc Ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau quanh Ngài, 
chính vì vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa đến hạnh 
phúc cho nhân loại. Vào năm 29 tuổi Ngài rời bỏ vợ đẹp con ngoan và 
cung vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với những bậc 
thây nổi tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất nhiều nhưng 
không vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau phiên não của 
nhân loại và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ đó. Cuối cùng 
sau sấu năm tu học và hành thiển, Ngài liễu ngộ và kinh qua kinh 
nghiệm tận diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó người ta 
gọi Ngài là Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm sau đó 
Ngài chu du khắp miền Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài đã 
chứng ngộ. Lòng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu và 
hàng vạn người đã theo Ngài, trở thánh tín đổ Phật giáo. Đến năm 
Ngài 80 tuổi, dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng 
hạnh phúc và an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. 

Lầa bỏ gia đình không phải là chuyện dễ dàng cho Đức Phật. Sau 
một thời gian dài đắn đo suy nghĩ Ngài đã quyết định lìa bỏ gia đình. 
Có hai sự lựa chọn, một là hiến thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn 
thể thế gian. Sau cùng, lòng từ bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự 
cống hiến đời mình cho thế gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn 
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còn thọ hưởng những lợi ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy 
sinh có nhiều ý nghĩa hơn bao giờ hết. Dù Đức Phật đã nhập diệt, 
nhưng trên 2.500 năm sau những giáo thuyết của Ngài vẫn còn tế độ 
rất nhiều người, gương hạnh của Ngài vẫn còn là nguồn gợi cảm cho 
nhiều người, và những lời dạy dỗ của Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi 
nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới có được oai lực hùng mạnh tồn 
tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức Phật không bao giờ tự xưng rằng 
Ngài là một thần linh, là con của thần linh, hay là sứ giả của thần linh. 
Ngài chỉ là một con người đã tự cải thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài 
dạy rằng nếu chúng ta noi theo gương lành ấy chính ta cũng có thể trở 
nên toàn hảo như Ngài. Ngài không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ 
phượng Ngài như một thần linh. Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm 
như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài không ban phước cho những ai thờ 
phượng Ngài hay giáng họa cho ai không thờ phượng Ngài. Ngài bảo 
Phật tử nên kính trọng Ngài như một vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử 
về sau này khi thờ phượng lễ bái tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình 
phải cố gắng tu tập để phát triển lòng yêu thương và sự an lạc với 
chính mình. Hương của nhang nhắc nhở chúng ta vượt thắng những thói 
hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở 
chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật 
vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức Phật là chúng ta lễ lạy những giáo 
pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự 
thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ 
phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay cả những Phật tử thuần thành. 
Người Phật tử không bao giờ tin rằng Đức Phật là một vị thần linh, thì 
không có cách chi mà họ có thể tin rằng khối gỗ hay khối kim loại kia 
là thần linh. Trong Phật giáo, tượng Phật được dùng để tượng trưng cho 
sự toàn thiện toàn mỹ của nhân loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng 
ta về tầm mức cao cả của con người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật 
giáo lấy con người làm nòng cốt, chứ không phải là thần linh, rằng 
chúng ta phải tự phản quang tự kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để 
tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, chứ không phải chạy đông chạy tây bên 
ngoài. Như vậy, không cách chi mà người ta có thể nói rằng Phật tử 
thờ phượng ngẫu tượng cho được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người 
nguyên thủy tự thấy mình sống trong một thế giới đầy thù nghịch và 
hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và 
những tai ương hay hiện tượng thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi 
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lửa, sấm sét, vân vân. Họ không cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung 
quanh và họ không có khả năng giải thích được những hiện tượng ấy, 
nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện 
nghi hơn khi sự việc trôi chảy thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt 
qua những lúc lâm nguy, hoặc an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, lại cho 
rằng thượng đế đã sắp đặt an bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ 
khác, người ta tiếp tục niềm tin nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà 
không cần phải đắn đo suy nghĩ. Có người cho rằng họ tin nơi thượng 
đế vì thượng đế đáp ứng những thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu 
sợ hãi. Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin 
nơi thượng đế. Lại có người cho rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì 
những người đi nhà thờ có vẻ sang trọng hơn những người đi chùa. 

Đức Phật dạy chúng ta nên cố gắng nhận biết chân lý, từ đó chúng 
ta mới có khả năng thông hiểu sự sợ hãi của chúng ta, tìm cách giảm 
thiểu lòng ham muốn của ta, tìm cách triệt tiêu lòng tự kỷ của chính 
mình, cũng như trầm tỉnh chấp nhận những gì mà chúng ta không thể 
thay đổi được. Đức Phật thay thế nỗi lo sợ không phải bằng một niềm 
tin mù quáng và không thuận lý nơi thần linh, mà bằng sự hiểu biết 
thuận lý và hợp với chân lý. Hơn nữa, Phật tử không tin nơi thần linh vì 
không có bằng chứng cụ thể nào làm nên tẳng cho sự tin tưởng như 
vậy. Ai có thể trả lời những câu hỏi về thần linh? Thần linh là ai? Thần 
linh là người nam hay người nữ hay không nam không nữ? Ai có thể 
đưa ra bằng chứng rõ ràng cụ thể về sự hiện hữu của thần linh? Đến 
nay chưa ai có thể làm được chuyện này. Người Phật tử dành sự phán 
đoán về một thần linh đến khi nào có được bằng chứng rõ ràng như 
vậy. Bên cạnh đó, niềm tin nơi thần linh không cần thiết cho cuộc sống 
có ý nghĩa và hạnh phúc. Nếu bạn tin rằng thần linh làm cho cuộc sống 
của bạn có ý nghĩa và hạnh phúc hơn thì bạn cứ việc tin như vậy. 
Nhưng nhớ rằng, hơn hai phần ba dân chúng trên thế giới này không tin 
nơi thần linh, và ai dám nói rằng họ không có cuộc sống có ý nghĩa và 
hạnh phúc? Và ai dám cả quyết rằng toàn thể những người tin nơi thần 
linh đều có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc hết đâu? Nếu bạn tin 
rằng thần linh giúp đở bạn vượt qua những khó khăn và khuyết tật thì 
bạn cứ tin như vậy đi. Nhưng người Phật tử không chấp nhận quan 
niệm cứu độ thần thánh như vậy. Ngược lại, căn cứ vào kinh nghiệm 
của Đức Phật, Ngài đã chỉ bày cho chúng ta là mỗi người đều có khả 
năng tự thanh tịnh thân tâm, phát triển lòng từ bi vô hạn và sự hiểu 
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biết toàn hảo. Ngài chuyển hướng thần trời sang tự tâm và khuyến 
khích chúng ta tự tìm cách giải quyết những vấn để bằng sự hiểu biết 
chân chánh của chính mình. Rốt rồi, thần thoại về thần linh đã bị khoa 
học trấn áp. Khoa học đã chứng minh sự thành lập của vũ trụ hoàn 
toàn không liên hệ gì đến ý niệm thần linh. 

Phật giáo là một triết lý dạy cho con người có cuộc sống hạnh 
phúc. Nó cũng dạy cho người ta cách chấm dứt luân hồi sanh tử. Giáo 
lý chính của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao Thương hay Tứ 
Diệu Đế và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó phù hợp với 
chân lý và nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở thành cao 
thượng. Người Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay những 
điều bi quan, huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. Ngược lại, 
người Phật tử tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi được, sự thật 
mà ai cũng biết, sự thật mà mọi người hướng tới để kinh nghiệm và đạt 
được. Những người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng trước khi được 
làm người không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý của thần linh. 
Người ấy sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì họ tin tưởng 
trong khi sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống địa ngục đời 
đời. Lại có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ thai do những 
nguyên nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, chấm dứt sự hiện 
hữu, thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan niệm trên. Theo 
giải thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn thiện toàn mỹ nào 
đó, từ bi thương xót hết thảy chúng sanh mọi loài thì tại sao lại có 
người sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có người sanh ra 
trong nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có người phải 
vào địa ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và vâng phục 
thần linh. Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để lại nhiều 
thắc mắc chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên nhân thiên 
nhiên là rõ ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô cùng phức tạp 
như cái tâm lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ hai tế bào nhỏ 
là trứng và tinh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải thích về những 
nguyên nhân tự nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự giải thích thỏa 
đáng hơn về vấn để con người từ đâu đến và sau khi chết thì con người 
đi về đâu. Khi chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, sở thích, khả năng 
và tâm tánh đã được tạo duyên và khai triển trong đời sống, tự cấu hợp 
trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, một cá nhân sanh ra, 
trưởng thành và phát triển nhân cách từ những yếu tố tinh thần được 
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mang theo từ những kiếp quá khứ và môi trường vật chất hiện tại. 
Nhân cách ấy sẽ biến đổi và thay đổi do những cố gắng tinh thần và 
những yếu tố tạo duyên như nền giáo dục và ảnh hưởng của cha mẹ 
cũng như xã hội bên ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, tự cấu hợp trở lại 
trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Tiến trình chết và tái sanh trở lại 
này sẽ tiếp tục diễn tiến đến chừng nào những điều kiện tạo nguyên 
nhân cho nó như ái dục và vô minh chấm dứt. Chừng ấy, thay vì một 
chúng sanh tái sanh, thì tâm ấy vượt đến một trạng thái gọi là Niết 
Bàn, đó là mục tiêu cùng tột của Phật giáo. 


Buddhism 


Buddhism 1s a philosophy, a way of life or a religion. The religion 
of the awakened one. One of the three great world religlons. lÝ was 
founded by the historical Buddha Sakyamuni over 25 cenfurles ago. 
Sakyamuni expounded the four Noble Truths as the core of his 
teaching, which he had recognized In the moment of his enlightenment. 
He had shown people how to live wisely and happlly and his teachings 
soon spread from India throughout Asia, and beyond. The name 
Buddhism comes from the word “budhi” which means “to wake up” and 
thus Buddhism 1s the philosophy of awakening. Therefore, the real 
definition of Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha did not teach from 
theories. He always taught from a practical standpoint based on His 
understanding, His enlightenment, and His realization of the Truth. 
Thịs philosophy has 1fs origins in the experlence of the man named 
Siddhartha Gotama, known as the Buddha, who was himself awakened 
at the age of 36. Buddhism 1s now older than 2,500 years old and has 
more than 800 million followers world wide (mncluding Chinese 
followers in Mainland China). People in the West had heard of the 
Buddha and his teaching as early as the thirteenth century when Marco 
Polo (1254-1324), the Italian traveler who explored Asia, wrote 
accounts on Buddhism In his book, “Travels of Marco Polo”. From the 
eighteenth century onwards, Buddhist text were brought to Europe and 
translated into English, French and German. Ủntil a hundred years ago, 
Buddhism was mainly an Asian philosophy but increasingly 1f 1s øaIning 
adherents In Europe and America. At the beginning of the twentieth 
century, Alan Bennett, an Englishman, went to Burma to become a 
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Buddhist monk. He was renamed Ananda Metteya. He returned to 
Britain in 1908. He was the first British person to become a Buddhist 
monk. He taught Dharma In Britain. Since then, Buddhist monks and 
nuns from Sri Lanka, Thailand, Japan, China and other Buddhist 
countries In Asia have come to the West, particularly over the last 
seventy years. Many of these teachers have kept to their original 
customs while others have adapted to some extent to meet the 
demands of living In a wesftern socIety. In recent years, there has been 
a marked growth of Interest in Buddhism in Europe. The membership 
Of existing soclefles has Iincreased and many new Buddhist centers 
have been established. Their members Include large numbers of 
professionals and scholars. Today, Britain alone has over 140 Buddhist 
centers found In most maJOor cItIes. 

The word philosophy comes from two words “philo” which means 
“love” and “sophia” which means “wIsdom'. So philosophy 1s the love of 
wisdom or love and wisdom, both meanings describing Buddhism 
perfectly. Buddhism teaches that we should try to develop our 
Iintellectual capacity to the fullest so that we can understand clearly. lt 
also teaches us to develop loving kindness and compassion so that we 
can become (be like) a true friend to all beings. So Buddhism 1s a 
philosophy but not Just a philosophy. It is the supreme philosophy. In 
the year 563 B.C. a baby was born Into a royal family 1n northern India. 
He grew up in wealth and luxury but soon found that worldly comfort 
and security do not guarantee real happiness. He was deeply moved by 
the suffering he saw all around, so He resolved to find the key to 
human happiness. When he was 29 he left his wife and child and his 
Royal Palace and set off to sit at the feet of the great religIous teachers 
of the day to learn from them. They taught him mụuch but none really 
knew the cause of human sufferings and afflictions and how it could be 
overcome. Eventually, after six years study and meditation he had an 
experience 1n which all ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
traveled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patience were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. 
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lt couldn°t have been an easy thing for the Buddha to leave his 
family. He must have worried and hesitated for a long time before he 
finally left. There were two choices, dedicating himself to his family or 
dedicating himself to the whole world. In the end, his great compassion 
made him give himself to the whole world. And the whole world still 
benefits from his sacrifice. This was perhaps the most sigmificant 
sacrifice ever made. Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years 
later his teachings still help and save a lot of people, his example still 
Inspires people, his words still continue to change lives. Only a Buddha 
could have such power centuries after his death. The Buddha did not 
claim that he was a god, the child of god or even the messenger from a 
god. He was simply a man who perfected himself and taught that If we 
followed his example, we could perfect ourselves also. He never asked 
his followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his 
followers to pralise him as a god. He told his followers that he could not 
gIve favors fo those who worship him with personal expectatlons or 
calamitles to those who don”t worship him. He asked his followers to 
respect him as students respect their teacher. He also reminded his 
followers to worshIp a statue of the Buddha to remind ourselves to try 
to develop peace and love within ourselves. The perfume of incense 
reminds us of the pervading influence of virtue, the lamp reminds us of 
the light of knowledge and the followers which soon fade and die, 
remind us of impermanence. When we bow, we express our gratitude 
to the Buddha for what his teachings have given us. This 1s the core 
nature of Buddhist worship. A lot of people have misunderstood the 
meaning of “worship” in Buddhism, even sincere Buddhists. Buddhists 
do not believe that the Buddha 1s a god, so in no way they could 
possibly believe that a piece of wood or metal 1s a god. In Buddhism, 
the statue of the Buddha 1s used to symbolize human perfection. The 
statue of the Buddha also reminds us of the human dimension In 
Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man-centered, not god- 
centered, that we must look within not without to find perfection and 
understanding. So in no way one can say that Buddhists worship god or 
1dols. In fact, a long time ago, when primitive man found himself In a 
dangerous and hostile situations, the fear of wIld animals, of not being 
able to find enough food, of diseases, and of natural calamities or 
phenomena such as storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and 
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lightmng, etc. He found no security in his surroundings and he had no 
ability to explain those phenomena, therefore, he created the Idea of 
gods In order to gIive him comfort in øgood times, courage 1n times of 
danger and consolation when things went wrong. They believed that 
god arranged everything. Generations after generations, man continues 
to follow his ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further 
thinkings. Some says they In believe In god because god responds to 
their prayers when they feel fear or frustration. Some say they believe 
in god because their parents and grandparents believed in god. Some 
others say that they prefer to go to church than to temple because those 
who go to churches seem richer and more honorable than those who go 
to temples. 

The Buddha taught us to try to recognize truth, so we can 
understand our fear, to lessen our desires, to eliminate our selfishness, 
and to calmly and courageously accept things we cannot change. He 
replaced fear, not with blindly and 1rrational belief but with rational 
understanding which corresponds to the truth. Furthermore, Buddhists 
do not believe in god because there does not seem to be any concrete 
evidence to support this idea. Who can answer quesflons on god? Who 
IS øod? Is god masculine or feminine or neuter? Who can provide 
ample evidence with real, concrete, substantial or Irrefutable facts to 
prove the existence of god? So far, no one can. Buddhists suspend 
Judgment until such evidence 1s forthcoming. Besides, such belief in 
god 1s not necessary for a really meaningful and happy life. If you 
believe that god make your life meaningful and happy, so be 1t. But 
remember, more than two-thirds of the world do not believe in god and 
who can say that they don”t have a meaningful and happy life? And 
who dare to say that those who believe In god, all have a meaningful 
and happy life? If you believe that god help you overcome disabilities 
and difficulties, so be it. But Buddhists do not accept the theological 
concept of salvation. In the contrary, based on the Buddha”s own 
experience, he showed us that each human being had the capaciIty to 
pur1fy the body and the mind, develop Infinitive love and compassion 
and perfect understanding. He shifted the gods and heavens to the self- 
heart and encouraged us to find solution to our problems through self- 
understanding. Finally, such myths of god and creation concept has 
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been superseded by scIentific facts. ScIence has explained the origin of 
the universe completely without recourse to the god-idea. 

Buddhism 1s a philosophy that teaches people to live a happy lIfe. 
IUs also a religilon that teaches people to end the cycle of birth and 
death. The main teachings of the Buddha focus on the Four Noble 
Truths and the Eightfold Noble Path. They are called “Noble” because 
they enoble one who understand them and they are called “Truths” 
because they correspond with reality. Buddhists neither believe In 
negative thoughts nor do they believe In pessimistic Iideas. In the 
contrary, Buddhists believe 1n facts, Irrefutable facts, facts that all 
know, that all have aimed to experience and that all are striving to 
reach. Those who believe In god or gods usually claim that before an 
individual 1s created, he does not exIst, then he comes 1nto being 
through the wIll of a god. He lives his life and then according to what he 
believes during his life, he either goes to eternal heaven or eternal hell. Some 
believe that they come 1nto being at conception due to natural causes, live and 
then die or cease to exist, that”s it! Buddhism does not accept either of these 
concepts. According to the first explanation, 1f there exists a so-called 
almighty god who creates all beings with all his loving kindness and 
compassion, 1t 1s difficult to explain why so many people are born with the 
most dreadful deformitiles, or why so many people are born in poverty and 
hunger. lt is nonsense and unJust for those who must fall into eternal hells 
because they do not believe and submit themselves to such a so-called 
almighty god. The second explanation 1s more reasonable, but 1t still leaves 
several unanswered questions. Yes, conception due to natural causes, but how 
can a phenomenon so amazingly complex as consciousness develop from the 
sinple meeting of two cells, the egs and the sperm? Buddhism agrees on 
natural causes; however, 1t offers more safisfactory explanation of where man 
came from and where he 1s goïng after his death. When we die, the mind, with 
all the tendencies, preferences, abilities and characteristics that have been 
developed and conditioned in this hife, re-establishes 1tself in a fertilized egg. 
Thus the 1individual grows, 1s reborn and develops a personality conditioned by 
the mental characteristics that have been carred over by the new 
environmernt. The personality will change and be modified by conscious effort 
and conditioning factors like education, parential influence and society and 
once again at death, re-establish 1tself in a new fertilized egg. This process of 
dying and being reborn will continue until the conditions that cause 1t, craving 
and Iignorance, cease. When they do, instead of being reborn, the mind attains 
a state called Nrrvana and this 1s the ulimate goal of Buddhism. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Vũ Trụ Quan Phật Giáo 


Theo quan điểm Phật giáo thì vũ trụ là vô cùng vô tận. Tuy nhiên, 
nếu chúng ta nói về sự thành hình của hệ thống thế giới mà chúng ta 
đang ở, chúng ta có thể nói về sự thành hình của nó như sau: “Nói về 
các yếu tố cấu thành vũ trụ, yếu tố ban đầu là “gió”, có nền tảng từ hư 
không. Rồi gió chuyển động, và dựa vào đó mà hơi nóng xuất hiện, 
rồi có hơi nước, rồi có chất cứng tức là đất.” Vũ Trụ Luận của Phật 
Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của vô số hệ thống thế giới 
tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn 
để cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ trụ. Đức Phật 
tuyên bố rằng trên mức độ hiểu biết cao nhất thì toàn thể vũ trụ là bản 
tâm thanh tịnh. Tuy nhiên, trên mức độ hiểu biết thông thường thì Ngài 
vẽ nên một thứ vũ trụ với vô số những hệ thống thế giới với vô số 
những hành tỉnh nơi mà mọi chủng loại chúng sanh đang sanh sống. Vì 
vậy, hệ thống thế giới của chúng ta không phải là một hệ thống thế 
giới duy nhất trong vũ trụ. Những thế giới khác cũng có chư Phật giảng 
dạy về giác ngộ đạo. Những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các 
thành kiếp và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những 
thiên hà ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ 
tương đối ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã 
tổn tại rồi tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là 
sự vận hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác 
một cách hoàn toàn tự nhiên. Như bạn đã biết mặc dù Đức Phật đã 
khám phá ra sự hiện hữu của nhiều Thượng đế trong vũ trụ, Ngài 
không bao giờ cố ý đánh giá thấp quyển uy của đấng Thượng đế được 
dân chúng Ấn Độ thờ phượng thời bấy giờ. Ngài chỉ thuyết giảng chân 
lý. Và chân lý đó không gây ảnh hưởng gì đến quyển lực của đấng 
Thượng đế. Tương tự, sự kiện vũ trụ có nhiều mặt trời không làm giảm 
thiểu sự quan trọng của mặt trời trong thái dương hệ của chúng ta, vì 
mặt trời của chúng ta vẫn tiếp tục cho chúng ta ánh sáng mỗi ngày. 
Đối với một số tôn giáo khác, Thượng đế rất có quyền năng so với loài 
người, nhưng theo Phật giáo, các ngài chưa giải thoát được sự khổ đau 
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phiền não, và có thể các ngài vẫn còn sân hận. Thọ mạng của các ngài 
rất dài, nhưng không trường cửu như một số tôn giáo vẫn tin tưởng. 

Các vấn để thường được các học giả nói đến về Phật Giáo là Nhân 
sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo. Sự khảo sát nguồn gốc nhân sinh 
quan và vũ trụ quan là công việc của lãnh vực của các nhà chuyên 
môn trong lãnh vực Siêu Hình Học và vấn để nầy đã được khảo sát từ 
buổi ban sơ của các nền văn minh Hy Lạp, Ấn Độ và Trung Hoa. lộ) 
đây chỉ nói đại cương về Nhân sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo mà 
thôi. Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu 
của vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi 
là các thiên hà, mà nó còn để cập đến những khái niệm rộng rãi về 
thời gian của vũ trụ. Theo vũ trụ luận Phật giáo, trái đất trải qua những 
chu kỳ; trong một vài chu kỳ nầy, trái đất tốt đẹp hơn, nhưng trong 
những chu kỳ khác, nó sa đọa. Tuổi trung bình của con người là dấu 
hiệu chỉ tính chất thời đại mà người ấy sống. Tuổi có thể thay đổi từ 20 
đến hằng trăm triệu năm. Vào thời Đức Phật Thích Ca, mức độ trung 
bình của đời sống là 100 năm. Sau thời của Ngài, thế gian hư hồng, 
cuộc sống con người rút ngắn đi. Đáy sâu của tội lỗi và bất hạnh sẽ 
hiện ra khi tuổi thọ trung bình của con người hạ xuống còn 10 tuổi. Lúc 
đó Diệu Pháp của Đức Phật sẽ hoàn toàn bị bỏ quên. Nhưng sau đó thì 
một cuộc đột khởi mới lại bắt đầu. Khi nào đời sống con người lên tới 
80.000 năm thì Phật Di Lặc ở cung trời Đâu Suất sẽ hiện ra trên trái 
đất. Ngoài ra, những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các thành kiếp 
và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà 
ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ tương đối 
ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã tôn tại rồi 
tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là sự vận 
hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một cách 
hoàn toàn tự nhiên. Đức Phật là vị Thầy khám phá ra bản chất thực sự 
của luật vũ trụ và khuyên chúng ta nên sống phù hợp với định luật 
nầy. Ngài đã khẳng định rằng không ai trong chúng ta có thể thoát 
khỏi được định luật vũ trụ bằng cách cầu nguyện một đấng thần linh 
tối thượng, bởi lẽ định luật vũ trụ vô tư với mọi người. Tuy nhiên, Đức 
Phật dạy rằng chúng ta có thể ngăn chặn việc làm xấu ác bằng cách 
gia tăng hành vi thiện lành, và rèn luyện tâm trí loại bỏ những tư tưởng 
xấu. Theo Đức Phật, con người có thể trở thành một thượng đế nếu con 
người ấy sống đứng đắn và chánh đáng bất kể người ấy thuộc tôn giáo 
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nào. Nghĩa là một ngày nào đó người ấy có thể đạt được an lạc, tỉnh 
thức, trí tuệ và giải thoát nếu người ấy sẵn sàng tu tập toàn thiện chính 
mình. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni chính là người đã chứng ngộ chân lý, 
Ngài xem tất cả những câu hỏi về siêu hình là trống rỗng. Chính vì thế 
mà Đức Phật thường giữ thái độ im lặng hay không trả lời những câu 
hỏi liên quan đến siêu hình vì Ngài cho rằng những câu hỏi nầy không 
phải là hướng nhắm đến của Phật tử, hướng nhắm đến của Phật tử là 
sự giải thoát rốt ráo. Theo Đức Phật, làm sao con người có thể biết 
được sự thật của vũ trụ khi con người không thể biết được sự thật của 
chính mình? Thế nên Ngài dạy: “Điều thực tiễn cho con người là quay 
trở về với chính mình để biết mình là ai, đang ở đâu và đang làm gì để 
loại trừ hết thảy các thứ ngăn che mình khỏi sự thật của vạn hữu. 
Nghĩa là con người phải tự mình tu tập để thanh lọc cả thân lẫn tâm. 
Về vấn đề vũ trụ, Đức Phật cho rằng thế giới vật chất do tứ đại hình 
thành như nhiều nhà tư tưởng Ấn Độ trước thời Đức Phật đã tuyên bố. 
Đó là đất, nước, lửa và gió. Các yếu tố nầy luôn vận hành và vô 
thường, thế nên vạn hữu do chúng làm cũng vô thường. Vấn đề thắc 
mắc về nguồn gốc của Tứ Đại đối với giáo thuyết Duyên Khởi do Đức 
Phật phát hiện là hoàn toàn vô nghĩa và không được chấp nhận. 


Buddhist Cosmology 


According to the Buddhist view on the universe, the unIverse 1s 
infinie. However, IÝ we speak about the formation of our world 
system, we can speak about the formation process as follows: “In terms 
of elements that form the universe, wind 1s the first one. Its basIs 1S 
space. Then the wind moves, and In dependence on the moving of the 
wind, heat occurs; then moisture, then solidity or earth.” Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds grouped Into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. The Buddha proclaimed that 
on the highest level of understanding the entire cosmos 1s the original 
pure mind. However, on the ordinary level of understanding he painted 
a pIcture of a cosmos filled with counfless worls systems where 
countless of living beings of every short reside. Thus, our world system 
1s not the only unique or the only one world system 1n the unIverse. 
Other world systems also have their Buddhas who also teach the path 
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of enlightenmernt. The most anclent Buddhist texts speak of the various 
phases In the evolution and devolution over enormous tine-perlods of 
these galaxies, how they gradually formed and how after a perlod or 
relative sfability during which life may be found on their worlds, how, 
inevifably having come Info existence, they must in due course decline 
and go to destruction. All this 1s the working of processes, one vent 
leading quite naturally to another. Às you know that although the 
Buddha discovered the presence of numerous Gods throughout the 
universe, he never tried to diminish the Importance of the God 
worshipped by the people of his time. He simply preached the truth and 
that truth does not affect the Importance of any Gods. Similarly, the 
fact that there are numerous suns In the universe does not diminish the 
Importance of the sun of our solar system, for our sun continues to 
provide us with light every day. To some other religlons, Gods can be 
very powerful compared to human beings, but to Buddhism, they are 
still not free from sufferings and afflictions, and can be very angry. The 
lie of Gods may be very long, but not eternal as many other religlons 
believe. 

Outlook on life and universe has been discussed by a lot of famous 
scholars in the world. Examination of the origin or nature of life and 
unIverse 1s the task of the metaphysic experts. This problem has a very 
1mportant position in philosophy. lt was examined from the beginning 
of the Egyptian, Indian and Chinese civilizations. This book 1s designed 
fo gIve you only an overview of the Buddhist cosmology. Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds øgrouped into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptlions of cosmic time. According to Buddhist 
cosmolosy, the earth goes through periodic cycles. In some of the 
cycles It Improves, 1n others 1t degenerates. The average age of a man 
1s an index of the quality of the period in which the person lives. Ít may 
vary between l0 years and many hundreds of thousands of years. At 
the time of Sakyamuni Buddha, the average life-span was 100 years. 
After him, the world becomes more depraved, and the lie of man 
shortens. The peak of sin and misery wIll be reached when the average 
life has fallen to 10 years. The Dharma of Sakyamuni Buddha wIll then 
be completely forgotten. But after that the upward swing begins again. 
When the life of man reaches 80,000 years, Maitreya Buddha from the 
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Tusita Heaven will appear on the earth. Besides, the most ancient 
Buddhist texts speak of the varlous phases In the evolution and 
devolution over enormous time-periods of these galaxles, how they 
gradually formed and how after a period or relative stability during 
which life may be found on their worlds, how, inevitably having come 
Into existence, they must in due course decline and go to destruction. 
AlI this is the working of processes, one vent leading quite naturally to 
another. The Buddha was the Teacher who discovered the real nature 
of the universal cosmic law and advised us to live In accordance with 
this law. The Buddha confirmed that it 1s Impossible for anyone to 
escape from such cosmic laws by praying to an almighty god, because 
this universal law 1s unbiased. However, the Buddha has taught us how 
to stop bad practices by Increasing good deeds, and training the mind to 
eradicate evil thoughts. According to the Buddha, a man can even 
become a god If he leads a decent and righteous way of life regardless 
Of his religious belief. lt 1s to say a man someday can obtain peace, 
mindfulness, wisdom and liberation 1f he 1s willing to cultivate to 
perfect himself. The Buddha Sakyamuni himself realized the Noble 
Truths, considered all metaphysical questions are empty. He often kept 
silent and gave no answers to such metaphysical questions, because for 
Him, those questions do not realistically relate to the purpose of 
Buddhists, the purpose of all Buddhists 1s the final freedom. According 
to the Buddha, how can a man know what the universe really is when 
he cannot understand who he really 1s? Therefore, the Buddha taught: 
“The practical way for a man 1s turning back to himself and seeing 
where and who he 1s and what he 1s doIng so that he can overcome the 
destruction of all hindrances to the truth of all things. That 1s to say, he 
has to cultivate to purify his body and mind.” For the universe, the 
Buddha declared that the material world 1s formed by the Four Great 
Elements as many Indian thinkers before Him did. These are Earth 
element, Water element, Fire element and Air element. These 
elements are dynamic and impermanent, therefore, all existing things 
compounded by them must be impermanent too. The problem about 
the origin of the four elements becomes senseless and 1s unacceptable 
to the truth of Dependent Origination which was discovered and taught 
by the Buddha. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Nhân Sinh Quan Của Đạo Phật 


Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của 
đạo Phật là một quan niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong 
tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con Phật mỉm cười khi họ 
đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, 
vô thường của vạn vật. Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, 
chứ không thấy như cái chúng dường như. Những xung đột phát sanh 
trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy 
không làm cho người Phật tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với 
chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy không bi quan, 
cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết 
đến nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất 
nội tại của khổ đau, sẽ bị điên đảo khi đương đầu với những thăng 
trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để thấy các pháp 
đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bển vững, 
là dài lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi 
chuyện xãy ra hoàn toàn trái ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, 
việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc sống, với những gì 
liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên 
vô chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung 
đột nội tâm, bởi vì nó không chấp trước vào thứ nầy hay thứ khác, mà 
nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là không dễ, nhưng nó là 
phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muốn nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, 
hạnh phúc là hạnh phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, 
giống như các pháp hữu vi khác, đều phù du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh 
mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, vì 
không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương 
thuốc giải độc hữu hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. 
Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không phải là trạng thái lãnh đạm 
thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, giữa 
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thái độ bình thản khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là 
điều rất khó, thế nhưng đối với người thường xuyên trau dồi tâm xả sẽ 
không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, Hạnh phúc tuyệt đối không thể 
phát sinh nơi những øì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành (các pháp 
hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút 
nầy, sẽ biến thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng 
thoáng qua và không bền vững. Sự thỏa mãn đơn thuần của giác quan 
mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa tuyệt đối của 
nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là 
khổ, là bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. 
Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp 
đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật của nó, có thể 
chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuổng ảo hóa, 
nó dẫn những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những 
thứ gọi là lạc thú đều là phù du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. 
Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại của cuộc đời. 
Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do 
biến hoại, chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó 
vận hành dưới dạng thức nầy hay dạng thức khác. 

Về chúng sanh nói chung, đạo Phật xem tất cả chúng hữu tình kể 
cả vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình) là chúng sanh; tuy 
nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm 
thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý 
trí. Về cái gọi là Tự Ngã, theo Phật giáo, chỉ là sự tích tụ của những 
yếu tố tinh thần, kinh nghiệm và ý niệm. Thực chất không có cái ngã 
nào ngoài kinh nghiệm. Nói như vậy không có nghĩa là con người 
không quan trọng. Kỳ thật, Phật giáo là giáo pháp được Đức Phật 
truyền giảng là một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của 
con người. Đức Phật dạy: “Bạn hãy là ngọn đuốc và là nơi tối thượng 
cho chính bạn, chứ đừng nên tìm nơi nương tựa vào bất cứ người nào 
khác.” Rồi Đức Phật lại dạy thêm: “Ta là Phật đã thành, chúng sanh là 
Phật sẽ thành.” Với Phật giáo, tất cả những gì thực hiện được đều hoàn 
toàn do nỗ lực và trí tuệ rút từ những kinh nghiệm của con người. Phật 
dạy con người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho 
đời mình tốt hơn hoặc xấu hơn, và con người cũng có thể thành Phật 
nếu nỗ lực tu y theo Phật. 
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Về quan niệm Nhân Thừa và Thiên thừa, theo Đại Thừa: Tái sanh 
vào nhân gian hay cõi người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình quan Phật 
Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người có thể làm lành mà cũng 
có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ như địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường lành như nhơn 
và thiên, A La Hán, Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, có nhiều dị 
biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp người cao, có kẻ chết 
yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại tráng kiện 
mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ nghèo khổ lầm 
than, có người khôn ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. Theo nhân sinh 
quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa kể trên đây không phải là sự 
ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại thuyết “ngẫu 
nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật chơn thuần không 
tin rằng những chênh lệch trên thế giới là do cái gọi là đấng Sáng Tạo 
hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người con Phật không tin rằng hạnh 
phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng tạo của một 
đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật giáo, những dị 
biệt vừa kể trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà phần lớn là do 
nguyên nhân hay nghiệp, không chỉ ngay bây giờ mà còn do nơi quá 
khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm về hạnh phúc 
hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường hay địa ngục 
cho chính mình. Con người là chủ tế định mệnh của mình, con người là 
kết quả của quá khứ và là nguồn gốc của tương lai. VỀ quan niệm 
Thiên Thừa, đây chỉ là một trong ngũ thừa, có công năng đưa những 
người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô 
sắc giới cao hơn. Chúng sanh được tái sanh vào cõi trời nhờ tu trì thập 
thiện. 

Về quan niệm Thân và Tâm, đạo Phật nói về giáo thuyết thân tâm 
vô thường. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” 
của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm 
chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như 
vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao 
cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ 
thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức 
Phật không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ 
tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô 
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thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột 
ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm 
những điều lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, 
dám hy sinh tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh 
phúc của mình và của người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đổi, 
chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, 
biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là 
vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” 
Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng 
minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ 
mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi 
làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao 
nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, 
đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu 
nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; 
để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu 
mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi 
biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại 
một cách tuyệt vọng. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm 
vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, 
từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, 
hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh 
của Đức Phật đi thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp 
về “thân”. Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát 
có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như 
thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù 
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thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không 
nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán 
thân, thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, 
không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không 
nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. 

Về quan niệm “Thân Tâm Bất Tịnh” hay không tinh sạch. Bất tịnh 
có nghĩa là không tính sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng 
về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con người là bất tịnh. Đây 
không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái nhìn 
khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên 
đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn 
náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy 
phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực 
thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là 
nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về 
vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở 
thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét mà 
chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối 
phát sinh điều ác.” 

Thêm một nhân sinh quan khác về Thân của Đạo Phật là “Thân 
Người Khó Được” Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng 
mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống 
còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn 
vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị 
hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, 
nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong 
sương, như trăng lổng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bển 
lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang 
theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt 
đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân 
mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua 
tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước 
lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa 
vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, 
nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay 
nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì 
muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn 
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nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật pháp khó gặp. 
Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nỡ để cho thời gian luống qua 
vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


Buddhist Qutlook on Hurmnan LỰc 


Ït is wrong to Iimagine that the Buddhist outlook on life and the 
world 1s a gloomy one, and that the Buddhist 1s In low spirit. Far from 1t, 
a Buddhist smiles as he walks through life. He who understands the 
true nature of life 1s the happIest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as 
they are, and not as they seem to be. Conflicts arise in man when he 1s 
confronted with the facts of life such as aging, I1llness, death and so 
forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 1s 
ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither 
pessimistic nor optimistic, but the realistic view. The man who I1gnores 
the principle of unrest In things, the Intrinsic nature of suffering, 1s 
upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when things Occur quIte 
contrary to his expectations. It Is therefore necessary to cultivate a 
detached outlook towards life and things pertaining to life. Detachment 
can not bring about frustration, disappointment and mental torment, 
because there 1s no clinging to one thing and another, but letting go. 
Thịs indeed 1s not easy, but it 1s the sure remedy for controlling, 1ƒ not 
eradicating, unsafisfactoriness. The Buddha sees suffering as suffering, 
and happiness as happiness, and explains that all cosmic pleasure, like 
all other conditioned attachings, 1s evanescent, 1s a passing show. He 
warns man against attaching too much Importance to fleeing pleasures, 
for they sooner or later beget discontent. Equanimity 1s the best 
antidote for both pessimism and optimism. Equanimity 1s evenness Of 
mind and not sullen indifferenece. It is the result of a calm, concentrated 
mind. It 1s hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realitles 
of lie, but the man who culivates truth Is not upset. Absolute 
happiness can not be derived from things conditioned and compounded. 
What we hug In great glee this moment, turns Into a source of 
dissatisfaction the next moment. Pleasures are short-lived, and never 
lasting. The mere gratification of the sense faculties we call pleasure 
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and enJoyment, but in the absolute sense of the world such gratification 
1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatisfactory; for It 1s transient. lf we 
with our Iinner eye try to see things In their proper perspectfive, 1n thelr 
true light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that 
leads astray the beings who cling to it. All the so-called mundane 
pleasures are fleeting, and only an introduction to pain. They gI1ve 
temporary relief from life”s miserable ulcers. Thịs 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases 
to work, 1t functlons in some form or other and 1s always at wOrk. 

Regarding all beings In general, Buddhism considers all the living, 
which includes the vegetable kingdom; however, the term “sattva” 
limits the meaning to those endowed with reason, consciousness, and 
feeling. Those who are sentilent, sensible, animate, and rational 
(sentent beings which possess magical and spiriual powers). 
According to Buddhism, what we call the self is simply the collection 
of mental facts, experiences, Ideas and so forth which would normally 
be said to belong to self but there 1s no self over and above the 
experiences. Šo mentioned does not mean that people are not 
1mportant. In fact, Buddhism which preached by the Buddha 1s totally 
built on human wisdom. The Buddha taupht: “Be your own torch, your 
own refuge. Do not seek refuge In any other person.” The Buddha 
added: “I[ am the Buddha fully realized, sentient beings wIll become 
Buddha” To Buddhism, all realizatons come from effort and 
Iintellipence that derive from one”s own experlence. The Buddha 
asked his disciples to be the master of their destiny, since they can 
make therr lives better or worse. They can even become Buddha I1f 
they study and practice his teachings. 

Regarding the point of view on Human Beings and deva Vehicle, 
according to the Mahayana Rebirth among men conveyed by observing 
the five commandmentfs (Panca-veramami). However, there are many 
differences on human destines In the world. For example, one 1s 
inferior and another superior, one perishes In infancy and another lives 
much longer, one 1s sick and infirm and another strong and healthy, one 
1s brought up in luxury and another In misery, one 1s born a millionalre 
and another In poverty, one Is a genius and another an idiot, etc. 
According to the Buddhist point of view on human life, all of the above 
mentioned results are not the results of a “chance.” Science nowadays 
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1s indeed against the theory of “chance.” All sclentists agree on the 
Law of Cause and Effect, so do Buddhists. Sincere and devoted 
Buddhists never believe that the unevenness of the world 1s due to a 
so-called Creator and/or God. Buddhists never believe that happiness 
or pain or neutral feeling the person experiences are due to the 
creation of a Supreme Creator. According to the Buddhist point of view 
on human life, the above mentioned unevenness that exists In the 
world are due to the heridity and environment, and to a greater extent, 
fO a cause or causes which are not only present but proximate or 
remotely past. Man himself 1s responsible for his own happiness and 
misery. He creates his own heaven and hell. He 1s the master of his 
own destiny. He 1s his own child of his past and his own parents of his 
future. Regarding the point of view on Deva, this 1s only one of the five 
vehicles, the deva vehicle or Divine Vehicle. It transporfs observers of 
the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana medifation to the higher heavens 
of form and non-form. Sentient beings are to be reborn among the 
devas by observing the ten forms of good actions or fen commandments 
(Dasa-kusala). 

Regarding the point of view on the Kaya and Citta, Buddhism talks 
about the theory of Impermanence of the body and mind. Some people 
wonder why Buddhism always emphasizes the theory of 
1mpermanence? Does 1t want to spread 1n the human mind the seed of 
disheartenment, and discourage? In their view, If things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we attain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the socletyˆs. Although he 
knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, In contrast, sfriVe fo 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. All things 
have changed and will never cease to change. The human body 1s 
changeable, thus governed by the law of Iimpermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
researches have proved that the cells in our body are In consftant 
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change, and In every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch Into the noose of 
desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more 1f they 
become attached to their possessions. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
SOTTOW. 

According to the Vimalakirti Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha”s command to call on Upasaka Vimalaktrti to enquire after 
his health, there was a converssation about the “body”. ManJusri asked 
Vimalakirti: “What should a Bodhisattva say when comforting another 
Bodhisattva who falls 1lI?” Vimalakirti replied: “He should speak of the 
Impermanence of the body but never of the abhorrence and 
relinquishment of the body. He should speak of the suffering body but 
never of the Joy In nirvana. He should speak of egolessness In the body 
while teaching and guiding all living beings (in spite of the fact that 
they are fundamentally non-existent In the absolute state). He should 
speak of the voidness of the body but should never cling to the ultimate 
nirvana. He should speak of repentance of past sins but should avoid 
slipping Into the past. Because of his own Illness he should take pity on 
all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless 
past aeons he should think of the welfare of all living beings. He should 
think of his past practice of good virtues to uphold (his determination 
for) ripht livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he 
should give rise to zeal and devotion (in his practice of the Dharma). 
He should act like a king physiclan to cure others” i1llnesses. Thus a 
Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him 
happy.” ManJusrI, a sick Bodhisattva should look Into all things In thịs 
way. He should further meditate on his body which 1s Impermanent, 1s 
subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called 
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wisdom. Although his body 1s sick he remains In (the realm of) birth 
and death for the benefit of all (Iiving beings) without complaint; this 1s 
called expedient method (upaya). ManJusri! He should further meditate 
on the body which 1s Inseparable from Illness and on illness which 1s 
Inherent In the body because sickness and the body are neither new nor 
old; this 1s called wisdom. The body, though 1l, 1s not to be 
annihilated; this 1s the expedient method (for remaining In the world to 
work for salvation). 

Regarding the point of view on the Impurity of the Kaya and the 
Citta. Impurity 1s the nature of our bodies and minds. Impurity means 
the absence of an Immaculate state of being, one that 1s neither holy 
nor beautiful. From the psychological and physiological standpoint, 
human beings are Impure. This 1s not negative or pessimistic, but an 
obJective perspective on human beings. If we examine the constituents 
of our bodies from the hair on our head to the blood, pus, phlegm, 
excrement, urine, the many bacteria dwelling 1n the intestines, and the 
many diseases present waIting for the opportunity to develop, we can 
see clearly that our bodies are quite impure and subJect to decay. Our 
bodies also create the motivatlon to pursue the satisfaction of our 
desires and passlons. That 1s why the sutra regards the body as the 
place where misleads gather. Let us now consider our psychological 
state. Since we are unable to see the truth of Iimpermanence, suffering, 
and the selfless nature of all things, our minds often become the 
victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, 
“The mind 1s the source of all confusion.” 

Here 1s another point of view of the Buddhism on the Kaya 1s “It 1s 
difficult to be reborn as a human being”. Of all precious Jewels, lIÍe 1s 
the greatest; If there 1s life, If is the priceless Jewel. Thus, If you are 
able to maintain your livelihood, someday you wIll be able to rebuild 
your life. However, everything In life, 1ƒ It has form characteristics, 
then, inevitably, one day 1t will be destroyed. A human life 1s the same 
way, If there Is life, there must be death. Even though we say a 
hundred years, 1t passes by In a flash, like liphtening streaking across 
the sky, like a flower”s blossom, like the Image of the moon at the 
bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere 
Buddhists should always remember when a person 1s born, not a single 
dime 1s brought along; therefore, when death arrives, not a word wIll 
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be taken either. A lifetime of work, putting the body through pain and 
torture In order to accumulate wealth and possesslons, In the end 
everything Is worthless and futile in the midst of bírth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next le. 
Therefore, such an individual will be condemned 1nto the three evil 
paths Immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “It 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human being and encountered the Buddha-dharma, 1Ý we 
let the time passes by In vain we waste our scarce lifespan.” 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Bài Pháp Đầu Tiên 


Bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt được đại giác tại Bồ để 
đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại thành Ba La Nại, để giảng 
bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại 
Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh 
em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ 
cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều 
tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu 
Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó 
đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu 
thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Một là Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiền 
não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo 
các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có 
được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc 
thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn 
thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân 
của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 
chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt 
Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ 
đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cẩm nghiệm được niềm hạnh phúc 
không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ. 
Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” 


The First Sermon 


After the Buddha's Enlightenment at Buddha Gaya, he moved 
slowly across India until he reached the Deer Park near Benares, 
where he preached to five ascetics his Flirst Sermon. The Sermon 
preached about the Middle Way between all extremes, the Four Noble 
Truths and the Noble Eightfold Path. In the Deer Park, Benares, at first 
the Buddha was Ignored by the five brothers of Kaundinya, but as the 
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Buddha approached them, they felt that there was something very 
special about him,so they automatically stood up as He drew near. 
Then the five men, with great respect, Invited the Buddha to teach 
them what He has enlipghtened. So, the Buddha delivered His Flirst 
Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He began to preach: “O 
monk† You must know that there are Four Noble 'Truths. The first 1s the 
Noble Truth of Suffering. Life 1s filled with the miseries and afflictions 
of old age, sickness, unhappiness and death. People chase after 
pleasure but find only pain. Even when they do find something pleasant 
they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any real satisfactlon or 
perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the Cause of Suffering. 
When our mind 1s filled with greed and desire and wandering thoughts, 
sufferings of all types follow. The third 1s the Noble Truth of the End of 
Suffering. When we remove all craving, desire, and wandering 
thoughts from our mind, sufferings will come to an end. We shaill 
experience undescribable happiness. And finally, the Noble Truth of 
the Path. The Path that helps us reach the ultmate wisdom.” 


61 


Chương Sáu 
Chapter Six 


Giáo Pháp Cốt Lõi Nhất Trong Đạo Phật 


Như đã nói trong lời đầu sách, bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật 
đạt được đại giác tại Bồ để đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển 
tại thành Ba La Nại, để giảng bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ 
Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La 
Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh em Kiều Trần Như lãng tránh, 
nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ cảm nhận từ nơi Ngài có những 
tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều tự động đứng dậy nghênh tiếp 
Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu Đức Thế Tôn chỉ giáo những 
điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó đã thuyết Bài Pháp Đầu 
Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu thuyết giảng: “Này các Sa 
Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân Lý. Một là Chân Lý về Khổ. 
Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiển não như già, bệnh, bất hạnh 
và chết chóc. Con người luôn chạy theo các dục lạc, nhưng cuối cùng 
chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có được thú vui thì họ cũng nhanh 
chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc thú nầy. Không có nơi nào mà 
con người tìm thấy được sự thỏa mãn thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. 
Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa 
đầy lòng tham dục và vọng tưởng chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. 
Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết 
tham dục và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm 
nghiệm được niềm hạnh phúc không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng 
là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ. Con đường giúp chúng ta đạt được trí 
tuệ tối thượng.” Đạo Thánh Đế là chân lý thứ tư trong Tứ Thánh Đế, là 
chân lý diệt khổ, là Bát Thánh Đạo. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy 
là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp 
nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ 
và chấm dứt luân hồi sanh tử.” Nói tóm lại, cuối cùng đức Phật đã tìm 
thấy những phẩm trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Đạo Thánh 
Đế bao gồm những con đường Thánh sau đây: Bát Thánh Đạo, Thất 
Bồ Để Phân, Tứ Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Tứ 
Nhiếp Pháp, Tứ Vô Lượng Tâm, và Tứ Niệm Xứ. 
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Có người cho rằng tất cả những øì mà đức Phật nói chỉ là đời sống 
của Đức Phật. Tuy nhiên, thật ra, tấm gương của Đức Phật và những 
đệ tử gần gủi nhất của Ngài đặt ra, đó là kỳ công quang vinh của một 
người, một người đứng trước công chúng tuyên bố con đường giải 
thoát. Với số người khác, Phật giáo có nghĩa là học thuyết quần chúng 
như đã ghi trong văn học Phật giáo gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong 
đó miêu tả một triết lý cao quý, sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc 
đời. Danh từ Phật giáo được lấy từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là 
“Giác ngộ,” và do vậy Phật giáo là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì 
thế mà định nghĩa thật sự của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không 
dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu 
biết, giác ngộ và thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý này xuất 
phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được 
biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì 
Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên 
khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây 
phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco 
Polo (1254-1324), một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã 
viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco 
Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến 
Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách 
nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á 
Đông, nhưng rồi dần dẫn có thêm nhiễu người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó 
đến. Vào đầu thế kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến 
Miến Điện xuất gia làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. 
Ông trở về Anh vào năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành 
Tăng sĩ Phật giáo. Ông dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ 
các quốc gia như Tích Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia 
theo Phật giáo khác tại Á châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong 
khoảng thời gian 70 năm trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền 
thống nguyên thủy, nhiều vị tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó 
nhằm thỏa mãn được nhu cầu Phật pháp trong xã hội phương Tây. 
Trong những năm gần đây, nhu cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể tại Âu 
châu. Hội viên của các hiệp hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều trung 
tâm mới được thành lập. Hội viên của những trung tâm này bao gồm 
phần lớn là những nhà trí thức và những nhà chuyên môn. Ngày nay 
chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 trung tâm Phật giáo tại các thành phố lớn. 
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Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nương tựa 
vào bất cứ người nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Đức Phật nhìn nhận khổ đau phiền não trong cuộc sống nhân loại 
vì sự luyến chấp mê muội vào vạn hữu. Nhưng thật là sai lầm khi cho 
rằng đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này không đúng ngay với sự hiểu 
biết sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy 
khổ đau phiền não, Ngài không ngụ ý đời đáng bi quan. Theo cách 
này, Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau phiền não trong 
cuộc sống nhân loại, và cách phân tích của Ngài đã nêu rõ cho chúng 
đệ tử của Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về 
thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau phiền não. Tính vô 
thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản 
chất thật của chúng và đây là chánh kiến. Ngài kết luận: “Chừng nào 
chúng ta vẫn chưa chấp nhận sự thật này, chừng đó chúng ta vẫn còn 
gặp phải những xung đột. Chúng ta không thể thay đổi hay chi phối 
bản chất thật của mọi vật và kết quả là 'niỀm hy vọng xa dần làm cho 
con tim đau đớn'. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ điều chỉnh quan 
điểm của chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi vật gây nên khổ đau 
phiển não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên thương đau sầu 
muộn. Khi ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta muốn họ thuộc về 
ta và ở bên ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ về bản 
chất thật của chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất thật 
này. Chúng ta ao ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời 
gian lại hủy hoại hết thẩy mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi 
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già, và vẻ tươi mát của sương mai phải biến mất khi vầng hồng ló 
dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi Đại Đức A Nan và những đệ tử khác 
than khóc buồn thảm khi Đức Phật đang nằm trên giường bệnh chờ 
chết, Đức Phật dạy: “Này Ananda! Đừng buôn khổ, đừng than khóc, 
Như Lai chẳng từng bảo ông rằng sớm muộn gì thì chúng ta cũng phải 
xa lầa tất cả những thứ tốt đẹp mà ta yêu thương quí báu đó sao? 
Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy làm sao Như Lai có thể sống mãi 
được? Sự ấy không thể nào xảy ra được!” Đây là nên tẳng cho lời dạy 
về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ và vô ngã) trong đạo Phật về đời 
sống hay nhân sinh quan và vũ trụ quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo 
Phật đều dựa trên giáo lý này. Đức Phật mong muốn các đệ tử của 
Ngài, tại gia cũng như xuất gia, thấy đều sống theo chánh hạnh và các 
tiêu chuẩn cao thượng trong cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc 
sống bình dị không có nghĩa là cuộc đời con người phải chịu suy tàn 
khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử của Ngài đi theo con đường “Trung 
Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng không chối bổ vạn hữu. Đức Phật 
không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con 
người không thấu triệt được thực chất của những vật mang vẻ đẹp đó, 
thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến khổ đau phiền não hay đau 
buồn và thất vọng cho chính mình. Trong “Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức 
Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả Pakka. Một hôm tôn giả vào 
làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. Rồi một con diều hâu gần đó 
chụp được một miếng thịt, vội vụt bay lên không. Những con khác thấy 
vậy liền tấn công con diều này, làm cho nó nhả miếng thịt xuống. Một 
con diều hâu khác bay tới đớp miếng thịt, nhưng cũng bị những con 
khác tấn công cướp mất đi miếng thịt. Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc 
chẳng khác chi miếng thịt kia, thật thông thường giữa thế gian đầy khổ 
đau và thù nghịch này.” Khi quan sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn 
hữu vô thường cũng như các sự việc xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục 
quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị A La Hán. Đức Phật khuyên 
đệ tử không lảng tránh cái đẹp, không từ bỏ cái đẹp mà cũng không 
luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái đẹp không trở thành đối tượng 
yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật gì khả lạc khả ố trong thế gian 
này thường làm cho chúng ta luyến chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay 
ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải tiếp tục kinh qua những khổ đau 
phiền não. Người Phật tử nhìn nhận cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận 
thức được, nhưng cũng phải thấy luôn cả tính vô thường và biến hoại 
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trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi 
pháp hữu hình như sau: “Chúng có sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại 
diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không 
pha lẫn lòng tham muốn chiếm hữu. 


The Core Teachings 0ƒ Buddhism 


As mentioned In the preface, after the Buddha's Enlightenment at 
Buddha Gaya, he moved slowly across India until he reached the Deer 
Park near Benares, where he preached to five ascetics his Flirst 
Sermon. The Sermon preached about the Middle Way between all 
extremes, the Four Noble Truths and the Noble Eightfold Path. In the 
Deer Park, Benares, at first the Buddha was Ignored by the five 
brothers of Kaundinya, but as the Buddha approached them, they felt 
that there was something very special about him, so they automatically 
stood up as He drew near. Then the five men, with great respect, 
invited the Buddha to teach them what He has enlightened. So, the 
Buddha delivered His First Teaching: Turning the Wheel of the 
Dharma. He began to preach: “O monk! You must know that there are 
Four Noble Truths. The first 1s the Noble Truth of Suffering. LIÍe 1s 
filled with the miseries and afflictions of old age, sickness, unhappiness 
and death. People chase after pleasure but find only pain. Even when 
they do find something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s 
there any real satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble 
Truth of the Cause of Suffering. When our mind ¡s filled with greed and 
desire and wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 
1s the Noble Truth of the End of Suffering. When we remove all 
craving, desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings will 
come to an end. We shall experience undescribable happiness. And 
finally, the Noble Truth of the Path. The Path that helps us reach the 
ultmate wIisdom.” 'The path leading to the end (extinction) of suffering, 
the fourth of the four axIoms, 1.e. the eightfold noble path. The truth of 
the PATH that leads to the cessation of suffering (the way of cure). To 
practice the Eight-fold Noble Truths. The Buddha taught: “Whoever 
accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put 
an end to births and deaths. In short, finally, the Buddha already 
discovered supportive conditions leading to bodhi or Buddhahood. The 
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Noble Truth of the Right Way includes the following Noble Paths: The 
Eightfold Noble Truth, Seven Bodhi Shares, Four Right Efforts, Four 
Sufficiences, Five Faculties, FIve Powers, Four Elements of Popularity, 
Four Immeasurable Minds, and Four Kinds of Mindfulness. 

To someone, all that the Buddha said can only be considered as life 
of the Buddha Himself. However, In fact, the example that the Buddha 
and his immediate disciples set, that glorlous feat of a man, who stood 
before men as a man and declared a path of deliverance. To others, 
Buddhism would mean the massive doctrine as recorded in the 
Buddhist Tripitaka (literature), and 1t 1s described a very lofty, abstruse, 
complex and learned philosophy of life. The name Buddhism comes 
from the word “Bodhi” which means “waking up,” and thus Buddhism 
I1s the philosophy of Awakening. Therefore, the real definition of 
Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha did not teach from theories. He 
always taught from a practical standpoiInt based on His understanding, 
His enlightenment, and His realization of the Truth. This philosophy 
has Ifs origins In the experlence of the man named Siddhartha Gotama, 
known as the Buddha, who was himself awakened at the age of 36. 
Buddhism 1s now older than 2,500 years old and has more than 800 
million followers world wide, including Chinese followers in Mainland 
China. People In the West had heard of the Buddha and his teaching as 
early as the thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the 
ltalian traveler who explored Asia, wrote accounts on Buddhism In his 
book, “Travels of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, 
Buddhist text were brought to Europe and translated Into English, 
French and German. Ủntil a hundred years ago, Buddhism was mainly 
an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents in Europe 
and America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bennett, 
an Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from Sri Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countrles in Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
have kept to their original customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living In a wesftern socIety. In recent 
years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
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Europe. The membership of existing societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members include 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found in most maJor cItIes. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha”s truthful word. He also said: “AlI 
realizatlons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. lf he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. IÝ was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlightenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

The Buddha admitted the presence of sufferings and afflictions In 
human life because of the ignorant attachment to all things. But 1t 1s 
trully wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism. This 1S 
not true even with a sÏlight understanding of basic Buddhism. When the 
Buddha said that human life was full of sufferings and afflictions, he 
dịd not mean that life was pessimistic. In this manner, the Buddha 
admitted the presence of sufferings and afflictions in human life, and 
by a method of analysis he pointed out to his disciples that attachment 
to things without a correct view as to thelr nature 1s the cause of 
sufferings and afflictions. Impermanence and change are inherent In 
the nature of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct 
view. He concluded: “As long as we are at variance with this truth, we 
are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control the nature of 
things. The result is “hope deferred made the heart sick'. The only 
solution lies In correcting our point of view.” In fact, the thirst for things 
begets sorrow. When we like someone or something, we wish that they 
belonged to us and were with us forever. We never think about theIr 
true nature, in other words, or we refuse to think about their true 
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nature. We expect them to survive forever, but time devOUrs 
everything. Eventually we must yield to old age and freshness of the 
morning dew disappears before the rising sun. In the Nirvana Sutra, 
when Ananda and other disciples were so sad and cried when the 
Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! Lament not. 
Have I not already told you that from all good things we love and 
cherish we would be separated, sooner or later... that they would 
change theIr nature and perish. How then can Tathagata survive? This 
1S not possIble!” 'This 1s the philosophy which underlies the doctrine of 
the “Three Marks” (Impermanence, suffering and no-self) of exIstence 
of the Buddhist view of life and the world. All Buddhist values are 
based on this. The Buddha expected of his disciples, both laity and 
clergy, good conduct and good behavior and decent standard of living 
1n every way. With him, a simple living dịd not amount to degenerate 
human existence or to suffer oneself. The Buddha advised his disciples 
to follow the “Middle Path”. It is to say not to attach to things nor to 
abandon them. The Buddha does not deny the “beauty”, however, If 
one does not understand the true nature of the obJects of beauty, one 
may end up with sufferings and afflictions or grief and disappoIinmer. 
In the “Theragatha”, the Buddha brought up the story of the Venerable 
Pakka. One day, going to the village for alms, Venerable Pakka sat 
down beneath a tree. Then a hawk, seIzing some flesh flew up Into the 
sky. Other hawks saw that attacked it, making 1t drop the pIece of meat. 
Another hawk grabbed the fallen flesh, and was flundered by other hawks. 
And Pakka thought: “Just like that meat are worldly desires, common to all, 
full of pain and woe.” And reflecting hereon, and how they were impermanent 
and so on, he continued to contemplate and eventually won Arahanship. The 
Buddha advised his disciples not to avoid or deny or attach to obJects of 
beauty. Try not to make obJects of beauty our objJects of like or dislike. 
Whatever there 1s in the world, pleasant or unpleasant, we all have a tendency 
to attach to them, and we develop a like or dislike to them. Thus we continue 
to experience sufferings and afflictions. Buddhists recognize beauty where the 
sense can perceIve 1t, but in beauty we should also see 1ts own change and 
destruction. And Buddhist should always remember the Buddhaˆs teaching 
regarding to all component things: “Things that come into being, undergo 
change and are eventually destroyed.” Therefore, Buddhists admire beauty 
but have no greed for acquisition and possession. 


69 


Chương Bảy 
Chapter Seven 


Tam Bảo & Quy-Y Tam Bảo 


Từ Bắc Phạn “triratna” chỉ “tam bảo,” hay “tam quy y” có nghĩa là 
về nương ở ba nơi Phật, Pháp và Tăng. Người thọ Tam quy là tự nhận 
mình là tín đổ Phật giáo và phải ít nhất trì giữ ngũ giới, về nương và 
xem Phật như tôn sư, xem pháp như phương thuốc, và nương theo Tăng 
già như lữ hành tiến tu. Với người Phật tử, Đức Phật là đối tượng tôn 
kính bậc nhất và nơi về nương an toàn nhất vì chính Ngài đã tìm ra con 
đường đưa đến giải thoát và đã giảng dạy con đường ấy cho người 
khác. Giáo pháp của Ngài cũng là nơi về nương an toàn vì chính giáo 
pháp ấy vạch ra cho chúng ta một cuộc hành trình vượt thoát bến bờ 
sanh tử. Cuối cùng là Tăng già cũng là một nơi về nương an toàn vì nó 
bao gồm những người đã hiến trọn đời mình cho Phật pháp để “thượng 
cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Theo Phật giáo, Phật Thích Ca là 
ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng 
đoàn là ngôi Ba. Phật bảo: Phật là bậc giác ngộ tối thượng. Sự thờ 
cúng hình tượng chư Phật như đã được truyền đến chúng ta. Pháp bảo: 
Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức 
là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy trong các kinh điển và 
bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. Tăng bảo: Tăng bảo bao 
gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý cứu độ của Nhất 
Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni khai thị. Tất cả ba 
ngôi nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Nền móng trong 
Phật Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không 
thể nào có được nếp sống Phật giáo. 

Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Quy Y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác. Người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn đề trở 
ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
sương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên sỉ mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Nếu không có dịp 
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thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó 
tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân chính để tái 
sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng 
những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt 
chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân 
hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế mà 
kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy- 
y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ 
nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não 
vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ 
chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ mâu: biết khổ, biết khổ nhân, biết 
khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là 
chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới 
giải thoát khổ đau (192).” 

Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thây tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. Tự 
quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng 
tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương 
nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ như hải (1 lạy). Quy y 
Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng 
sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba 
pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết 
phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng 
không biến đổi. 

Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo 
sẽ không còn sa vào các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh 
vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật 
Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy 
y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. 
Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm 
thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương 
nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niểm tin vô căn cứ; khi lâm 
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chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức 
Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa 
thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối 
với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. LỄ 
quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối 
với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về 
hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử 
nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi 
sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong 
tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có 
nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” diễn tả sự chuyển 
động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người khác. Như 
vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với 
Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo 
hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, chứ không phải 
là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống 
Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, 
Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. 
Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết 
định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người 
khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống 
trong tự viện, gồm những người đã cống hiến đời mình để tu tập và 
hoằng hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. 
Lời nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 

“Con nguyện quy-y Phật 
Con nguyện quy-y Pháp 
Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy 
y bát giới, quy y Thập giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, 
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được những bậc sau đây trì giữ. Thứ nhất là bậc Phiên tà, tức những 
người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì bát 
giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. Lễ quy 
y Tam Bảo và thọ giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện 
Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi 
nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là điện 
Phật, dưới có Thầy chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng 
ni, các Phật tử khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của 
vị Phật tử quy-y cần phải trong sạch, quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến 
giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyễển trao quy-giới, phát 
nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ 
tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. 
Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng.” 

Đức Phật đã nói, “Fa là Phật đã thành, các người là Phật sẽ 
thành.” Ý nói trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất 
hiện, nên khi ta đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, chúng ta cũng phải quy- 
y Tam Bảo trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện: “Đệ 
tử nguyện xin tự quy-y Phật (nghĩa là Phật trong tâm). Tự quy y Phật, 
đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 
lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Pháp (nghĩa là Pháp trong tâm). Tự 
quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải (I lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Tăng (nghĩa là Tăng trong 
tâm). Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, 
nhứt thiết vô ngại.” Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì lòng mình 
phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện giữ ba pháp 
ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 

Quy-Y Tam Bảo trong trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến 
thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào 
quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những 
phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và 
đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. Từ 
bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn 
Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức 
Phật. Đệ tử xin đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì 
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tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin 
nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện 
nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay 
trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh 
mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật quốc (ba 
lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du 
Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh 
cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên hợp chúng con lại 
với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận cùng hư không, 
đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy 
chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên 
trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh tối thượng Kim 
Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó cũng là niềm hỷ 
lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên 
Chư Phật tại Cực Lạc Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. 
Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã 
mài nhẫn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm vật cúng dường của 
chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niềm quán tưởng như đám 
mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiển Bồ Tát. Từ trái tim của Đức 
Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như 
khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp 
Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi 
đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên 
ngai sư tử, nguyệt luân và nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. 
Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa 
đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu 
hiểu mọi sự vật và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyền đạt 
giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp 
tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm 
ngưỡng, lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật 
nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư 
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Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một biển phẩm vật 
hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, 
bậc Tối Thượng Phước Điền. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà 
con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba 
giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết tha từ tận đáy lòng. Từ 
thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp 
này, và mang lại cho kiếp sống ý nghĩa khi từ bỏ tám ngọn gió tư lợi. 
Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên 
bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng 
lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi 
hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên cõi 
chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm 
để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin 
nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi Cực Lạc. Đệ tử xin dâng 
mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa 
từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và 
đi vào đảnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa để hồ, 
chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi 
bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót 
chút nào. Thân con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài 
là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không 
nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư 
Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám 
ma vương không ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển 
giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh người là 
Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ 
trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành 
cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của người. Xin đấng Bổn 
Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong 
trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin 
người thường trụ ở thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác 
Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt 
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đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 
Thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua 
những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự 
và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng đạo 
Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho 
các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. 
Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt 
đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của cuộc 
sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật 
sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo 
nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai 
trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay chạ y ra ngoài 
vòng khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là không 
quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” 
để công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thỉ, 
chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy 
vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như 
một lối thoát ra khỏi những chán chường buôn bã của mình, nên chạy 
theo chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. 
Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt 
với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân 
thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy y chân thật. 
Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường 
Tứ Diệu Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ 
thì chúng ta sẽ có được sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, 
và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương nhiên ai trong chúng ta 
cũng kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân 
thật của sự quy y. Sau thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của 
Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không 
chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến 
trình của cả một đời nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy 
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nữa. Phật tử chân thuần phải thấy được đại lộ duy nhất lên Phật là quy 
y Tam bảo, không có ngoại lệ! Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi 
chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng 
ta trở thành một người có thọ giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất 
cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước; thứ ba, chúng ta sẽ 
dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, chúng 
ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, 
chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn 
thành tựu những mục tiêu tu tập của mình; và cuối cùng, con đường 
giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn đề chỉ còn là thời gian và mức độ tu 
tập mà thôi. 


The Triratna & Taking Refuge 
on the Three Gems 


A Sanskrit term for “three Jewels,” or “threefold refuge,” which 
means taking refuge in Buddha as a teacher, in Dharma as medicine 
and in Sangha as companion on the path, which follows the invocation 
to the Buddha In Pansil and precedes the five-fold vow of Pansil or 
Pancha-Sila. To Buddhists, the Buddha 1s an obJect of veneration and 
the most safe source of refuge because he has found the path to 
liberation and taught it to others. The dharma, his teaching, 1s also a 
safe source of refuge because 1t outlines the path and means for us to 
cross the shore of birth and death. The Samgha (Sangha) 1s also another 
safe source of refuge because it comprises of people who have 
dedicated their lives to the cultivation of the Buddha-dharma with the 
vow: “Above to seek bodhi, below to save (transform) beiInss.” 
According to Buddhism, while Sakyamunmi Buddha 1s the first person of 
the Trimty, his Law the second, and the Order the third, all three by 
Some are accounted as manifestations of the All-Buddha. The Buddha: 
The Supremely Enlightened Being. The Iconography of Buddhas which 
have come down to us. The Dharma: The teaching Iimparted by the 
Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, fully 
enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts still 
extant. The Sangha: The congregation of monks and nuns or øenuine 
Dharma followers. Sangha consists of contemporary discIples who 
practice and realize the saving truth of the Unified Three Treasures 


tị 


that was first revealed by Sakyamuni Buddha. The foundation of 
Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which and reverence 
for there can be no Buddhist religious life. There are three kinds of 
Triratna (three Treasures). 

The three Refuges are three of the most Importanf entrances to the 
great enlightenment. There are several problems for a Buddhist who 
does not take refuge In the Three Gems. There 1s no chance to meet 
the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not 
take refuge in the Sangha, 1s easler to be reborn Into the animail 
kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there 1s no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right 
path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arises, 
and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth in the animal realms. 
There 1s no chance to study Dharma In order to distinguish right from 
wrong, øood from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the 
main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge In the Dharma, 1f`S easler to 
be reborn in the hungry ghost realms.” There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compasslon of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge in Buddha, 1t 's easier to be reborn in hell. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven by fear to øo 
to take refuge 1n the mountains, In the forests, and 1n sacred trees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
paIn and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destrucion of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessation of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous 
monk who has seriously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
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ceremony. An admission of a lay discIple, after recantation of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. Take refuge In the Buddha as a supreme teacher. 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all Iiving beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). Take 
refuge In the Dharma as the best medicine In life. To the Dharma, I 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). Take refuge ¡In the 
Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (1 bow). When listening to the 
three refuges, Buddhists should have the full intention of keeping them 
for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

To take refuge in the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 
1.e. Buddha, Dharma, Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those 
who sincerely take refuge in Buddha, Dharma and Sangha shall not go 
to the woeful realm. After casting human life away, they wIll fill the 
world of heaven. Any Buddhist follower must aftend an initiation 
ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he 
or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all 
his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deities and demons, 
pagans, and evil religious øroups. A refuge 1s a place where people øo 
when they are distressed or when they need safety and security. There 
are many types of refuge. When people are unhappy, they take refuge 
with their friends; when they are worried and frightened they might 
take refuge In false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the 
Buddha says, none of these are true refuges because they do not gIve 
comfort and security based on reality. Taking refuge In the Three 
Gems 1s necessary for any Buddhists. It should be noted that the 
I1nitiation ceremony, though simple, 1s the most Important event for any 
Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on the way toward liberation 
and I1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple to vow 
to diligently observe the five precepts, to become a vegeftarlan, to 
recite Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself 
with good deeds, and to follow the Buddhaˆs footsteps toward his own 
enlightenment. 
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To take refuge means fo vow to Take Refuge in the Buddha- 
Dharma-Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” in Pali means to 
move, to go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that 
which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge 
1n the three Preclous Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a 
refuge 1s something on which one can rely for support and guidance, 
not In a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “going for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: 
Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that 
establishes a person as a Buddhist. Going for refUge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. The 
Buddha 1s one who has successfully found the path to liberation, and he 
teaches 1t to others through his Instructions on dharma. The Sangha, or 
monastIc community, consists of people who have dedicated their lives 
to this practice and teaching, and so are a source of Instruction and role 
models for laypeople. The standard refuge prayer 1s: 

“I go for refuge In the Buddha. 
I go for refuge in the Dharma 
I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha”s 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. 

There are five stages of taking refuge: Take refuge In the Buddha, 
take refuge In the Dharma, take refuge in the Sangha, take refuge In 
the eight commandments, and take refuge In the Ten Commandments. 
These are five modes of trisarana, or formulas of trust in the Triratna, 
taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those 
who take the five commandments. Third, those who take the eight 
commandments. Fourth, those who take the Ten Commandments. Fifth, 
those who take the complete commandments. The ceremony of taking 
refuge In the Triratna and observing precep(s should be celebrated 
solemnly In front of the Buddhaˆs Shrine with the represent of the 
Sangha In performing an ordination ceremony. The Iniftiation ceremony 
must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
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must be solemn. It 1s led by Buddhist Master who would grace 1t by 
standing before the altar decorated with the Buddha”s portrait, with the 
assIstance of other monks and nuns, relatives, and friends. As for the 
Iinitiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must recite three times the penance verses 1n order to 
cleanse his karmas: “As a Buddhist disciple, I swear to follow In 
Buddhaˆs footsteps during my lifetime, not 1n any god, deity or demon. 
As a Buddhist disciple, Ï swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. ÀAs a Buddhist disciple, 
lI swear to listen to the Sangha during my lifetime, not evil religIous 
8roups.” 

The Buddha had said: “[ am a realized Buddha, you will be the 
Buddha to be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature 
from within. Therefore, after having taken the Initiation with the Three 
Gems, we must repeat the above vows, addressing this time the Inner 
Buddha, Dharma, and Sangha: “As a Buddhist disciple, Ï vow to take 
refuge In the Inner Buddha. To the Buddha, I return to rely, vowing that 
all living beings understand the great way profoundly, and bring forth 
the bodhi mind (1 bow). As a Buddhist disciple, Ï vow to take refuge In 
the inner Dharma. To the Dharma, [ return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the 
sea (1 bow). As a Buddhist disciple, I vow to take refuge In the Inner 
Sangha. To the Sangha, I return and rely, vowing that all living beings 
form together a great assembly, one and all in harmony without 
obstructions (I bow).” When listening to the three refuges, Buddhists 
should have the full intention of keeping them for life; even when life 
1s hardship, never change the mind. 

Take refuge in the Triple Gem In Secret Sects according to the first 
Tibetan Panchen Lama: “With great bless, I arise as my Guru Yidam. 
From my clear body masses of light rays diffuse Into the ten directions. 
Blessing the world and all sentilent beings. All becomes perfectly 
arrayed with only extremely pure qualites. From the state of an 
exalted and virtuous mind. I and all infinite, old mother sentient beIngs. 
From this moment until our supreme enliphtenment. We vow to go for 
refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. Homage to the Guru 
(Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). Homage 
to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha (Namo 
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Sanghaya three times). For the sake of all mother sentient beings. I 
shall become my Guru Detty. And place all sentient beings In the 
supreme state of a Guru Detty (three times). For the sake of all mother 
senfient beings, [ shall quickly attain supreme state of a Guru Detty In 
this very life (three times). [ shall free all mother sentient beings from 
suffering and place them in the great bliss of Buddhahood (three 
times). Therefore, I shall now practice the profound path of Guru- 
Yidam yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure clouds of 
outfer, Inner and secret offerings. Fearsome Items and obJects to bond 
us closely and fields of vision pervade the reaches of space, earth and 
sky spreading out Iinconceivably. In essence wisdom-knowledge In 
aspect Inner offerings and various offerings obJects as enJoyments of 
the six senses they function to generate the special wIsdom-knowledge 
of bliss and voIdness. 

Take refuge In the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In 
the Pure Land for Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “I take 
safe direction from the Three Precious Gems; I shall liberate every 
limited being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three times). 
May the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. May divine and human objects of offering actually 
arrayed and those envisioned as peerless clouds of Samantabhadra 
offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of detitiles of 
Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a 
mound of fresh, white curd. We request you alight and grace this site, 
King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the omnisclent, with the palr of 
yOur spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky 
before us, ennobling, impeccable gurus, we request you remain, with 
white smile of delight. For hundreds of eons to further the teachings as 
the foremost fields for growing a positive force for us with minds of 
belief in the facts. Your minds have the intellect that comprehends the 
full extent of what can be known. Your speech, with 1ts elegant 
explanations, becomes an adornment for the ears of those of good 
fortune. Your bodies are radiantly handsome with glorlous renown. 
We prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. 
Refreshing offerings of water, assorted flowers, Íragrant Incense, 
lights, scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, 
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actually arranged and Iimagined here. We present to you foremost 
fields for growing a positive force. Whatever destructive actlons of 
body, speech and mind that we have committed, since beginningless 
time, and especially the breaches of our three sets of vows, we openly 
admit, one by one, with fervent regret from our heart. In this 
degenerate age, you perserved with a phenominal amount of study and 
practice and, by riding yourselves of the eight ch¡ldish feelings, you 
made the respites and enrichments of your lives worthwhile, and from 
the depth of our hearts, we reJoice, Ó Guardians, In the towering waves 
of your enlightening deeds. In the towering waves of your enlightening 
deeds that billow in the skies of your Dharmakayas, we request you to 
release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent 
earth of us, eager to be tamed ¡In fiting ways. May whatever 
consfructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing 
and offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant 
Wwaters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, four 
1slands, the sun, and the mon. May all those who wander be led to pure 
land. I send forth this mandala to you precious gurus by the force of 
having made fervent requests In this way. From the hearts of the 
ennobling, impeccable father and the pairs of his spiritual sons, hollow 
beams of white light radiate forth. Their tips combine into one and 
penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of 
these white tubes of light, white nectars flow freely, the color of mIÌk, 
purging us of diseases, demons, negative forces, obstacles, and 
consftant habits, baring none. Our bodies become as pure and as clear 
as a crystal. You are Avalokitesvara, a øreat treasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. Vajrapami, a destroyer of 
all hordes of demonic forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the 
erudite masters of the Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we 
make you requesfs (three times). Glorious, precIous root øuru, come 
grace the lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care 
of us through your great kindness. Direct us to the actual attainments of 
your body, speech and mind. Glorlous, precIous guru, come grace the 
lotus seats at our hearts. Taking care of us through your great kindness. 
Remain steadfast to the core of our enlightenmert. By this constructive 
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act, may we quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and 
thereafter lead to that state, all wandering beings, not neglecting even 
one. 

Truly speaking, Buddhism has Iindeed proved to be the genuine 
article and has given those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where 1t 
has come the highest right conduct for a human being. lf happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actions; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? According to Buddhism, false refuge means 
not to take refuge In the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From 
the beginninpless time, we had taken refuge In momentary and 
transitory pleasures with the hope to find some satisfaction In these 
pleasures. We consider them as a way out of our depression and 
boredom, only end up with other sufferings and afflictions. When the 
Buddha talked about “taking refuge”, he wanted to advise us to break 
out of such desperate search for satisfaction. Taking true refuge 
Involves a changing of our atfitude; 1t comes from seeing the ultimate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially 
laypeople, should try to understand the Four Noble Truths because the 
more we have the understanding of the Four Noble Truths, the more 
we respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the 
Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain 
a profound admiration for the Dharma too for at the time we do not 
have the Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse 
that guide us In our path of cultivation towards liberation. The process 
of “Taking refuge” 1s not a process that happens on the day of the 
ceremony of “aking refuge”, or take place within Just a few days, or a 
Ífew years. It takes place not only in this very life, but also for many 
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many aeons In the future. Devout Buddhists should always see that the 
only great avenue to Buddhahood 1s taking refuge In the Triratna 
without any exception! Besides, there are still other benefits of takIing 
refuge Include the followings: first, we become a Buddhist; second, we 
can destroy all previously accumulated karma; third, we will easily 
accumulate a huse amount of merit; fourth, we will seldom be 
bothered by the harmful actions of others; fifth, we wIll not fall to the 
lower realms; sixth, we wIll effortlessly achieve our goal In the path of 
cultivation; and lastly, It 1s a matter of time, we will soon be 
enlightened. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Tu Hành Trong Đạo Phật 


Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rỗi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳắng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiểu, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
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quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiển não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
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Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đầy làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai phương cách hay giá trị 
của trì giới. Thứ nhất là “Chỉ trì”, tức là tránh làm những việc ác. Thứ 
nhì là “Tác trì”, tức là làm những điều lành. Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật có Sự Trì và Lý 
Tnì. Hành giả niệm Phật giữ mãi được sự trì và lý trì viên dung cho đến 
trọn đời, ắt sẽ hiện tiền chứng “Niệm Phật Tam Muội” và khi lâm 
chung sẽ được “Vãng Sanh về Kim Đài Thượng Phẩm nơi cõi Cực 
Lạc.” Thứ nhất là “Sự Trì”. Người “sự trì” là người tin có Phật A Di Đà 
ở cõi tây Phương Tịnh Độ, nhưng chưa thông hiểu thế nào là “Tâm 
mình tạo tác ra Phật, Tâm mình chính là Phật.” Nghĩa là người ấy chỉ 
có cái tâm quyết chí phát nguyện cầu vãng sanh Tịnh Độ, như lúc nào 
cũng như con thơ nhớ mẹ chẳng bao giờ quên. Đây là một trong hai 
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loại hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên 
Tông Thập Tam Tổ. Tin có Phật A Di Đà ở phương Tây, và hiểu rõ cái 
lý tâm này làm Phật, tâm này là Phật, nên chỉ một bể chuyên cần 
niệm Phật như con nhớ mẹ, không lúc nào quên. Rồi từ đó chí thiết 
phát nguyện cầu được Vãng Sanh Cực Lạc. Sự trì có nghĩa là người 
niệm Phật ấy chỉ chuyên bể niệm Phật, chứ không cần phải biết kinh 
giáo đại thừa, tiểu thừa chỉ cả. Chỉ cần nghe lời thây dạy rằng: “Ở 
phương Tây có thế giới Cực Lạc. Trong thế giới ấy có Đức Phật A Di 
Đà, Bồ Tát Quán Thế Âm, Bồ Tát Đại Thế Chí, và chư Thanh Tịnh 
Đại Hải Chúng Bồ Tát.” Nếu chuyên tâm niệm “Nam Mô A Di Đà 
Phật” cho thật nhiều đến hết sức của mình, rồi kế đến niệm Quán Thế 
Âm, Đại Thế Chí, và Thanh Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. Rồi chí thiết 
phát nguyện cầu vãng sanh Cực Lạc mãi mãi suốt cuộc đời, cho đến 
giờ phút cuối cùng, trước khi lâm chung cũng vẫn nhớ niệm Phật không 
quên. Hành trì như thế gọi là Sự Tn, quyết định chắc chắn sẽ được 
vãng sanh Cực Lạc. Thứ nhì là “Lý Trì”. Đây là một trong hai loại 
hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiền Tâm đã nói đến trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ. Lý Trì là tin rằng Đức Phật A Di Đà ở phương Tây là 
tâm mình đã sẵn có đủ, là tâm mình tạo ra. Từ đó đem câu “Hồng 
Danh” sắn đủ mà tâm của mình tạo ra đó làm cảnh để buộc Tâm lại, 
khiến cho không lúc nào quên câu niệm Phật cả. Lý trì còn có nghĩa là 
người niệm Phật là người có học hỏi kinh điển, biết rõ các tông giáo, 
làu thông kinh kệ, và biết rõ rằng. Tâm mình tạo ra đủ cả mười giới 
lục phàm tứ Thánh. Vì vậy cho nên họ biết rằng Phật A Di Đà và mười 
phương chư Phật đều do nơi tâm mình tạo ra cả. Cho đến cảnh thiên 
đường, địa ngục cũng đều do tâm của mình tạo ra hết. Câu hồng danh 
A Di Đà Phật là một câu niệm mà ở trong đó đã có sẵn đủ hết muôn 
vạn công đức do nguyện lực của Phật A Di Đà huân tập thành. Dùng 
câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà Phật” đó làm sợi dây và một cảnh 
để buộc cái tâm viên ý mã của mình lại, không cho nó loạn động nữa, 
nên ít ra cũng định tâm được trong suốt thời gian niệm Phật, hoặc đôi 
ba phút của khóa lễ. Không lúc nào quên niệm cả. Phát nguyện cầu 
vãng sanh. 

Cũng theo các truyền thống Phật giáo, có ba phép tu. Thứ nhất là 
Pháp Tu Từ Bi. Thứ nhì là Pháp Tu Nhẫn Nhục. Thứ ba là Pháp Tu 
Pháp Không. Tánh không hay sự không thật của chư pháp. Mọi vật đều 
tùy thuộc lẫn nhau, chứ không có cá nhân hiện hữu, tách rời khỏi vật 
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khác. Đối với Phật tử tại gia, Đức Phật thường nhắc nhở về ba phương 
tiện tu hành trong cuộc sinh hoạt hằng ngày. Thứ nhất là “Kểm thân”, 
tức là kểm không cho thân làm điều ác. Thứ nhì là “Kêểm khẩu”, tức là 
kểm không cho miệng nói những điều vô ích hay tổn hại. Thứ ba là 
“Kểm tâm”, tứ là kềm không cho tâm dong ruổi tạo nghiệp bất thiện. 
Riêng hàng Thanh Văn cũng có ba cách tu. Đây cũng là ba mặt thực 
hành của Phật giáo không thể thiếu trên đường tu tập. Ba cách theo 
truyền thống Phật giáo Đại Thừa. Thứ nhất là “Vô thường tu”: Thanh 
văn tuy biết sự thường trụ của pháp thân, song chỉ quán tưởng lẽ vô 
thường của vạn pháp. Thứ nhì là “Phi lạc tu”: Tuy biết Niết Bàn tịch 
diệt là vui sướng, song chỉ quán tưởng lẽ khổ của chư pháp. Thứ ba là 
“Vô ngã tu”: Tuy biết chơn ngã là tự tại, nhưng chỉ quán tưởng lẽ 
không của ngũ uẩn mà thôi. Còn theo truyền thống Phật giáo Nguyên 
Thủy, ba cách tu hành là “Giới-Ðịnh-Huệ”. Thứ nhất là “Giữ Giới”, có 
nghĩa là huấn luyện đạo đức, từ bổ những hoạt động nghiệp không 
trong sạch. Thứ nhì là “Định”, có nghĩa là huấn luyện tâm linh, thực 
hiện sự tập trung. Thứ ba là “Huệ”, có nghĩa là huấn luyện trí năng, để 
phát triển sự hiểu biết về chân lý. Đây cũng là ba phần học của hàng 
vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Trong Phật 
giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không 
có pháp nào mà không có giới. Giới như những chiếc lồng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Tương 
tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà 
không tu luyện cho tâm định nh. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc 
tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là 
phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la 
mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau 
phiền não. 


Cultivation in Buddhism 


To lead a religious life. Cultivation in Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basis. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation in Buddhism 1s not soly practicing Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivatlon of six paramitas, ten 
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paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1s 
thinking, “I will not cultivate today. I wIll put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
putting 1t off until his hair turns white, his teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living In this world, we all are like fish in a pond 
that 1s evaporating. We do not have mụuch time left. Thus ancient 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there in this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as 1ƒ our own heads were at 
stake. Only be mindful of impermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bírth and death, and after death, birth again. 
Oh, how pitiful! 'Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! “Time 
does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we will be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a sinple method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. ““[u” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real ““u” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sufras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to øget 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
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of the four disciplinary processes. What Is meant by “How to requlfe 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditions: “During the 
innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating Infinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph in this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the pasf are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sutra 1t is said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned 1t Iinto the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admriration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strinps were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cwlfivdafes or sfudies the Way. If his mìnd 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and I1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from his practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you wiÏll not lose the Way.” 
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We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportunmty for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentient beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly counfless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficultes: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merits and blessings can easily lead the practitiloner astray, so that he 
C€aS€S fO €ngaøe In vIrfIOUS pracfIC©s; If 1S ©asYy fO sfray onto the 
Arhat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1f sentient beings In this world believe In 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream 1n 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common beiIng, 
relying on the power of a “universal mornach" or a delIfy, can traverse 
the five continents in a day and a night, this 1s not due to hs own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddhaˆs body. The answer Is that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned”' good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constanfly practice Buddha Recitation 
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can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentIlent beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

According to Buddhist traditions, there are two modes or values of 
observing commandments. First, prohibitive or restraining from evIl. 
Second, construcfive or constraining to goodness. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, Buddha Recifation has two components: Practice-Recitation 
and Theory-Recitation. The application of harmonizing Theory and 
Practice. If cultivators are able to practice Buddha Recitation in this 
way and mainntann 1t throughout their lives, then In the present life, they 
wIll attain the Buddha Recitation Samadhi and upon death they will 
gain Rebirth to the Highest Level In the Ultmate Bliss World. The first 
way 1s the “Practice-Recitaton”. Reciting the Buddha-name at the 
level of phenomenal level means believing that Amitabha Buddha 
exIsts in His Pure Land In the West, but not yet comprehending that he 
1s a Buddha created by the Mind, and that this Mind 1s Buddha. lt 
means you resolve to make vows and to seek birth in the Pure Land, 
like a child longing for 1s mother, and never forgetting her for a 
moment. This 1s one of the two types of practices that Most Venerable 
Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism. Practice-Recitation means having faith that there Is a 
Buddha named Amitabha ¡in the West of this Saha World, the 
cultivators should be about the theory: mind can become Buddha, and 
mind is Buddha. In this way, they practice Buddha Recttation diligently 
and vigorously like children missing their mother, without a moment Of 
discontinuity. Thereaffer, sincerely vow and pray to gain rebirth in the 
Ultimate Bliss World. Practice-Recitation simply means people reciting 
Buddha's name without knowing the sutra, the doctrine, Mahayana, 
Hinayana teachings, or anything else. It is only necessary for them to 
listen to the teaching of a Dharma Master that in the Western direction, 
there 1s a world caled Ultumate Bliss; In that world there are Amitabha 
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Buddha, Avaloktesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean 
Assembly of Peaceful Bodhisattvas. To regularly and diligently 
practice Rectting Amitabha Buddha's Name as many times as they 
possibly can, follow by reciing the three enliphtened ones of 
Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattvas. Thereafter, sincerely and wholeheartedly vow 
and pray to gain rebirth in the Pureland of Ultimate Bliss. After hearing 
the above teachings, practictioners should maintain and cultivate as 
they were taught, making vows to pray for rebirth in the Ultimate BlIss 
World for the remainder of theIr lives, to their last bath, and even after 
they have passed away, they continue to remember to recite Buddha”s 
name without forgetting. This 1s called Practice-Recitation. Cultivators 
are guaranteed to gain rebirth in the Ultimate Bliss World. The second 
method 1s the ““Theory-Recitaton”. This 1s one of the two types of 
practices that Most Venerable Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism. Theory-Recitation 1s to 
have faith that Amitabha Buddha In the Western Direction 1s pre- 
exIsting and 1s an Inherent nature within everyone because Buddha 
arises from within cultivatorˆs mind. Thereafter, the cultivators use the 
“Virtuous Name” already complete within their minds to establish a 
condifion to tame the mind and Iinfluence 1t to “Never ever forget fo 
recite the Buddh'a name.” Theory-Recitation also means “the people 
reciing Buddha” are Individuals who learn and examine the sutra 
teachings, clearly knowing different traditions, doctrines, and deepest 
and most profound dharma teachings, etc. Generally speaking, they are 
well-versed knowledgeable, and understand clearly the Buddha's 
Theoretical teachings such as the mind creates all ten realms of the 
four Saints and the six unenlightened. Amitabha Buddha and Buddhas 
In the ten directions are manifested within the mind. Thịis extends to 
other external realities such as heaven, hell, or whatever, all are the 
manifestatons withinn the mind. The virtious name of Amitabha 
Buddha 1s a recitation that already encompasses all the Infinite virtues 
and merifs accumulated through the vow-power of Amitabha Buddha. 
Use the one recitation of “Namo Amitabha Buddha” as a rope and a 
single condition to get hold of the monkey-mind and horse-thoughts, so 
1t can no longer wander but remain undisturbed and qulescent. At 
minimum, this will allow the cultvator to have a meditatve mind 
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during the ritual or at least for several minutes of that time. Never 
forgetting to maintain that recitation. Vowing to gain rebirth. 

Also according to Buddhist traditlons, there are three sources of 
cultivation. The first method 1s the cultivation of Compassion and pIty. 
The second method ¡1s the cultivation of Patience. The third method 1s 
the cultivatlon of emptiness or unreality of all things. Everything 1s 
being dependent on something else and having no Individual existence 
apart from other things; hence the ¡llusory nature of all things as being 
composed of elements and not possessing reality. For lay people, the 
Buddha always reminded about the three means fo cultivafe or practice 
Buddha dharma In their datlly activities. First, to control one”s body for 
not doing bad deeds. Second, to control one”s mouth for not speaking 
vain talk or harsh speech. Third, to control one's mind for not 
wandering with unwholesome karma. For the hearers, there are also 
three ways of cultivation. These are also three ways of discipline of 
Sravaka. These three trainings are the three Inseparable aspects for 
any cultivators. The three Universal Characteristics (Existence 1s 
universally characterized by Impermanence, suffering and not-self). 
Three methods according to the Mahayana Buddhism. Flrst, practice on 
the Iimpermanence. No realization of the eternal, seeing everything as 
everchanging and translent. Second, practice on suffering. Joyless, 
through only contemplating misery and not realizing the ultimate 
nirvana-Joy. Third, practilce on non-self. Non-ego discipline, seeing 
only the perishing self and not realizing the Iimmortal self. While 
according to the Theravadan Buddhism, three ways to Enlightenment 
are “Sila-Samdhi-PrajJna”. First, keeping the precepts, or training In 
Moral discIipline by avoiding karmically unwholesome activitles. 
Cultivating ethical conduct. Second, menfal discipline, or training the 
mind in Concentration, or practicing concentration of the mind. Third, 
wisdom or prajna, meaning always acting wisely, or training 1m 
Wisdom, the development of prajna through ¡insipht Into the truth of 
Buddhism. These are also the three studies or endeavors of the non- 
oufflow, or the those who have passionless life and escape from 
transmigration. In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Precepfs are 
considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, 
pnde, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. In the same 
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manner with keeping precepts, in Buddhism, there ¡is no so-called 
cultivation without concentration, or training the mind. The resulting 
wisdom, or training in wisdom. If you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can desftroy these thieves and terminate all afflictions. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo 


Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài những ác tính tự 
nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con người đã gây 
chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Đức Phật đã chế 
ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung quanh Ngài. Như 
một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, 
Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được 
mục đích của Ngài. Ngài cũng đã tìm thấy những phẩm trợ đạo dẫn tới 
giác ngộ và quả vị Phật. Ba mươi bảy phẩm trợ đạo bao gồm Tứ 
Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Tứ Niệm Xứ, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Thất Bồ 
Đề Phần và Bát Thánh Đạo. 7 chánh cần là bốn phép siêng năng diệt 
trừ tội ác và phát triển điều thiện. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “nỗ lực.” 
Có bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều thiện, hay 
bốn phép phát triển xuyên qua tu tập thiển định và giới luật. Trong 
Phật giáo, tinh tấn là năng lực kiên trì, liên tục hướng tâm vào tu tập. 
Ngay cả phàm nhân, một khi chăm chỉ và chịu khó sẽ có khả năng làm 
được những việc kỳ diệu. Phật tử chân thuần sẽ dũng cẩm tinh tấn dấn 
bước vào những khó khăn trên bước đường tu tập với tinh thần vô úy. 
Đặc tính của tinh tấn là sự kiên trì chịu đựng khi đương đầu với khổ 
đau phiển não. Tinh tấn là khả năng để thấy kết quả không ngại gian 
nguy, không sợ khó khăn. Phật tử thuần cần phải luôn dũng cảm tỉnh 
tấn, sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn. Nếu chúng ta gia tăng tinh 
tấn, tâm chúng ta sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng với mọi thử thách. 
Ngoài ra, tinh tấn còn có khả năng làm cho tâm luôn tươi mát và mạnh 
mẽ đầu phải đương đầu với bất cứ khó khăn nào. 7 như ý túc hay bốn 
điều nên biết đủ. 7⁄ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiền quán để trụ tâm 
hay bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành 
giác ngộ. Phật giáo Tiểu thừa gọi những phương pháp nây là “nghiệp 
xứ” (kammatthana), là một trong những phương pháp tư duy phân biệt. 
Ngũ căn là năm yếu tố chính làm phát khởi lên những thiện căn. Ngũ 
căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội 
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tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Ngũ lực là năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được phát triển bằng 
cách củng cố ngũ căn. Như vậy trong Phật giáo, lực là khả năng sử 
dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không phải là sở kiến 
phàm phu. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ tám trong 
mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi đến Phật 
quả. Thất giác chỉ là các yếu tố giác ngộ đem lại lợi ích kỳ diệu cho 
hành giả. Một khi các yếu tố nầy được phát triển đây đủ sẽ có năng 
lực chấm dứt khổ đau phiền não. Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử 
của Ngài như vậy. Điều nầy có nghĩa là vòng luân hồi sanh tử tạo bởi 
danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ khi các yếu tố giác ngộ được phát 
triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố giác ngộ cũng có công năng tiêu 
diệt những đạo binh ma. Bao lâu những đạo binh ma nầy còn hiện diện 
thì chúng ta vẫn còn bị lẩn quẩn trong vòng đau khổ tái sanh. Đức Phật 
và những vị giác ngộ đã phát triển đầy đủ thất giác chi, đã thoát khỏi 
khổ đau trong vòng tam giới (dục giới, sắc giới và vô sắc giới). Bảy 
yếu tố giác ngộ được phát triển tròn đầy sẽ giúp đưa hành giả đến sự 
an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà bảy yếu tố nầy luôn được xem như 
những linh dược, chúng tạo nên sức mạnh cho tâm chịu đựng được mọi 
thăng trầm vinh nhục của cuộc sống. Thêm vào đó, bảy yếu tố giác 
ngộ nầy cũng thường chữa trị được thân và tâm bệnh. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất bồ để 
phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: 
Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng 
tăng trưởng; vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau 
khổ; sẽ chứng quả thành Phật. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời 
nhìn đất mà được giác ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay 
học kinh điển mà được giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không 
phải do mong ước mà sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành 
giả. Có những điều kiện cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm 
thế nào để phát triển những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố 
này phải tu tập giới, định, tuệ, đức Phật dạy: “Này chư Tỳ Kheo, nếu 
Tứ Niệm Xứ được thực hành với nỗ lực, tính tấn và thường xuyên thì 
những yếu tố giác ngộ sẽ tự động phát triển đầy đủ.” Tu tập Tứ Niệm 
Xứ không có nghĩa là đơn thuần nghiên cứu, suy nghĩ, hay nghe những 
bài pháp hay bàn luận về Tứ Niệm Xứ. Tứ Niệm Xứ phải được thực 
hành bằng cách quán sát chánh niệm một cách trực tiếp theo 4 phương 
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pháp cho đến khi nào chánh niệm được thiết lập (chánh niệm về thân, 
về thọ, về tâm và về pháp). Bái Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư 
trong tứ diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại 
trong cuộc sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ 
đau phiền não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của 
chúng ta sẽ ít khổ đau và nhiều hạnh phúc hơn. Bát Thánh Đạo là tám 
con đường dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba 
trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bồ 
đề. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải 
tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi 
tội lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một 
đời sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai 
cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn 
cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh 
giữa người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy 
với chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị 
trên quả đất nầy; tu bát chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác 
ngộ, là nền tảng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát 
chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau 
gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. Bát Chánh đạo hay Bát Thánh Đạo 
là tám con đường đúng. Bát Thánh Đạo chính là zhấy đúng, suy nghĩ 
đúng, nói năng đúng, hành động đúng, sống đúng, nỗ lực đúng, ghỉ nhớ 
đúng, và thiền định đúng. Chánh kiến là từ bỏ cách nhìn hướng về cái 
ngã của các sự vật và có cái thấy như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn 
sự vạn vật không có tự tánh, không độc lập, mà hiện hữu do sự tổng 
hợp của nhau, cái này có thì cái kia có, cái này không thì cái kia 
không. Chánh tư duy là không thiên về thái độ quy ngã đối với sự vật, 
mà suy nghĩ về sự vật một cách đúng đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta 
từ bỏ ba cái xấu để có được cái tâm độ lượng như tâm Phật: không 
tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ đắc cho riêng mình; không giận 
ghét hay không ưa thích khi sự việc xảy ra không như ý mình muốn; và 
không ác độc hay muốn được theo ý mình trong mọi sự. Chánh ngữ 
dạy chúng ta sử dụng ngôn từ đúng đắn trong đời sống hằng ngày và 
tránh bốn thứ xấu ác về miệng như nói dối, nói lưỡi hai chiểu, nói lời 
vu khống và nói lời không cẩn thận. Chánh nghiệp là sự ứng xử hằng 
ngày phù hợp với giới luật của Đức Phật, nghĩa là phải kểm chế ba 
điều xấu nơi thân, làm trở ngại cho những hành động đúng như sát hại 
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không cần thiết, trộm cắp, và tà dâm. Chánh mạng là thu hoạch thức 
ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu cầu khác trong cuộc sống một cách 
đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng ta kiếm sống bằng công việc không 
phiền khổ cho người khác hay những nghề vô ích cho xã hội, mà phải 
sống bằng sự thu nhập chính đáng bằng nghề nghiệp chính đáng và có 
ích cho người khác. Chánh tinh tấn là luôn hành sử đúng đắn, không 
lười biếng hay đi lệnh khỏi con đường chân chánh, tránh những sai lầm 
như ba điều xấu về ý, bốn điều xấu về miệng và ba điều xấu về thân. 
Chánh niệm là tu tập bằng cái tâm đúng đắn như Đức Phật đã tu tập, 
nghĩa là chúng ta phải chú tâm vào vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng 
cái tâm thanh tịnh và chính đáng. Cuối cùng là chánh định, nghĩa là 
luôn luôn không bị dao động vì những thay đối của hoàn cảnh bên 
ngoài. Nói tóm lại, những thời kinh mà đức Phật đã giảng dạy trong 
suốt 45 năm, những phần chánh yếu này có thể được trích ra và tóm 
lược lại trong ba mươi bảy phẩm trợ đạo. Đây là những giáo pháp cần 
thiết mà hành giả tu Phật cần phải có để bước lên đường giác ngộ và 
giải thoát. 


Thirty-Seven Lùnbs 0ƒ Enlightenment 


After mighty and terrible struggles with himself, the Buddha had 
conquered in his body all those natural defects and human appetites 
and desires that prevent our ability of seeing the truth. He had to 
overcome all the bad Iinfluences of the sinful world around Him. Like a 
soldler fiphting desperately 1n battle against many enemies, He 
strugsgled like a hero who conquers, he eventually gained his obJects. 
He also discovered supportve condiions leading to bodhi or 
Buddhahood. 'Thirty-seven conditions leading to Bodhi comprise of four 
ripht efforts, four sufficlencies, four foundations of mindfulness, five 
faculties, Íive powers, seven limbs of enlightenments, and the eightfold 
noble path. Night effort oƒfour kinds öƒ resfrain, or four essentials to be 
practiced vigilantly. A Sanskrit term for “Effort.” Right Effort of four 
kinds of restraInt, or four essentials to be practiced vigilantly, or four 
factors that are developed through meditation and moral training. In 
Buddhism, Virya 1s the energy expended to direct the mind 
persIstenly, continuously toward cultivation. Even ordinary people who 
are hardworking and industrilous have the capacity to be heroic In 
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whatever they do. Devout Buddhits who are endowed with 
courageous effort wIll be bold In going forward, unafraid of the 
difficulties we may encounter in the path of cultivation. The special 
characteristlcs of “Viriya” Is an enduring patilence In the face of 
suffering or difficulty. Viriya 1s the ability to see to the end no matfer 
what, even If one has fo grit one”s teeth. Devout Buddhists need 
courageous effort, with 1ts characterIstic of forbearance 1n the face of 
difficulty. If we raise our energy level, the mind will gain enough 
strength to bear with challenges. Besides, viriya has the power to 
freshen the mind and keep 1t robust, even In difficult circumstances. 
Rddhipada or ƒour suƒfficiences. Four medifafions, or four foundations of 
Mindfulness, or four obJects on which memory or thought should dwell. 
Four types of Buddhist meditaion for eradicating 1llusions and 
attainng enlightenment. Hinayana calls these practices “basils Of 
action” (kammathana) which 1s one of the modes of analytical 
medifatlon. #ïwe rooøfs or facultiles are the five roofs that g1ve rise tO 
other wholesome dharmas. The five sense-organs can be entrances to 
the hells; at the same time, they can be some of the most Iimportant 
enfrances to the great enlightenment; for with them, we create karmas 
and sins, but also with them, we can practise the ripht way. The ƒfive 
powers or facultles for any cultivator or the powers of five spiritual 
facultties which are developed through strengthening the five roots. 
Thus in Buddhism, power or ability 1s always used as the sense organs 
to discern the truth. In Mahayana Buddhism, 1t is the eiphth 
“perfection” (paramita) of the tenfold list of perfectlons that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Seven ƒactfors oƒ 
enlightenemenf bring extraordinary benefits for Buddhist pracfitioners. 
Once fully developed, they have the power to bring samsaric suffering 
to an end.” 'This means that the perpetual, cyclical birth and death of 
beings who are composed of mental and physical phenomena can come 
to a complete stop. Besides, these factors of enlightenment also have 
the capacify to pulverlze mara”s armies, the destructive Inner Íorces 
which keep us bound on the wheel of suffering and rebirth. The 
Buddha and enlightened ones develop the factors of enlightenment and 
are thus able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm 
of subtle forms and formless realms. When fully developed, these 
factors of enlightenment bring practifloners to attain the peace and Joy 
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of Nirvana. In this they are comparable to strong and effective 
medicine. They confer the strength of mind necessary to withstand the 
ups and downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
Illnesses. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening states will result in the 
following achievements: Elimination of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. However, 
one does not become enlightened by merely gazing Into the sky or 
looking around on the earth. One does not enlightened by reading or 
studying the scriptures, nor by thinking, nor by wishing for enlightened 
state to burst into one”s mind. There are cerfain necessary condifions or 
prerequisites which cause enlipghtenment to arise. How can one 
develop these factors in himself or herself? By means of cultivation of 
precepts, meditation, and wisdom. The Buddha said: “Oh, Bhiksus, 1f 
the four foundations of mindfulness are practiced persistently and 
repeatedly, the seven types of “BoJjhangas” wIll be automatically and 
fully developed.” Practicing the four foundations of mindfulness does 
not sinply mean studying them, thinking of them, listening to 
discourses about them, nor discussing them. What we must do 1s be 
directly and experlentally aware of the four foundatons of 
mindfulness, the four bases on which mindfulness can be established. 
The Noble Eighffold Path 1s the fourth Noble 'Truth In the Four Noble 
Truths that can help us prevent problems or deal with any problems we 
may come across In our daily life. Thịs 1s the path that leads to the end 
of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on the way to less 
suffering and more happiness. The eight right (correct) ways. The path 
leading to release from suffering, the goal of the third in the four noble 
truths. These are eight 1n the 37 bodhi ways to enliphtenmeit. 
Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about real advantages 
such as Improvement of personal conditions. lt 1s due to the elimination 
of all evil thoughts, words, and actions that we may commit In our dally 
life, and to the continuing practice of charitable work; Improvement of 
living conditions. IÝ everyone practiced this noble path, the world we 
are living now would be devoid of all miserles and sufferings caused 
by hatred, strugsle, and war between men and men, countries and 
countries, or peoples and peoples. Peace would reign forever on earth; 
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attainment of enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold 
Path 1s the first basic condition for attaining Bodhi Consciousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consclousness 1s still defiled. The eightfold 
noble path consists 1n r¡ghf view, righf thinking, right speech, righf 
action, right living, righf endeavor, right memory, and right meditation. 
Right view means to abandon a self-centered way of looking at things 
and to have a right view of the Buddha, that 1s “Nothing has 1fs own 
self; everything exisfs due to femporary combination. If this exists, the 
other exisfs; 1f this ceases to exIst, the other 1s in no way to be able to 
exIst.” Right thinking means not to include toward a self-centered 
afftitude toward things but to think of thíngs riphtly. Right view teaches 
us to abandon the three evils of the mind such as coveteousness, 
resentment, and evil-mindedness; and to think of things riphtly, with as 
generous a mind as the Buddha: not to have greedy mind 
(coveteousness) or not to think only of one”s own gan; not to have the 
angry mind (resentment) or not to get angry when things do not turn out 
as one wIshes; not to have the evil mind (evil-mindedness). Right 
speech teaches us to use right words In our daily lives and to avoid the 
four evils of the mouth such as not to lie (to use false language), not to 
speak with a double tongue, not to commit 1ll-speaking, and not fo use 
Improper language (careless language). Right action means dally 
conduct 1n accordance with the precepts of the Buddha. It 1s to say one 
must refrain from the three evils of the body that hinder right action 
such as needless killing, stealing, and committing adultery or other 
sexual misconduct. Right living means to gain food, clothing, shlter, 
and other necessities of life In a ripht way. Right living teaches us not 
to earn our livelihood through work that makes trouble for others or 
through a career useless to socIety, but to live on a Justifiable income 
that we can obtain throuph right work and a vocation useful to others. 
Right endeavor means to engage constantly In right conduct without 
being Idle or deviating from the right way, avoid such wrongs as the 
three evils of the mind, the evils of the mouth, and the three evils of 
the body. Right memory means to practice with a right mind as the 
Buddha dd, that 1s, we must address ourselves to all things In the 
unIiverse with a fair and right mind. And finally, right meditation means 
not to be agitated by any change of external circumstances. In short, 
the sutras that the Buddha taught for gorty-five years, these essential 
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teachings can be extracted and summarized In the thirty-seven limbs. 
These are essential teachings that Buddhist practitioners must have in 
order to step on the path of enlightenment and emancIpatfion. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Bảy Phần Bồ Đề 


Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài như vây: “Thất Bồ 
Đề Phần là bẩy yếu tố giác ngộ hay thất giác chi đều đem lại lợi ích 
kỳ diệu. Một khi các yếu tố nầy được phát triển đầy đủ sẽ có năng lực 
chấm dứt khổ đau phiển não.” Điều nầy có nghĩa là vòng luân hồi sanh 
tử tạo bởi danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ khi các yếu tố giác ngộ 
được phát triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố giác ngộ cũng có công 
năng tiêu diệt những đạo binh ma. Bao lâu những đạo binh ma nầy còn 
hiện diện thì chúng ta vẫn còn bị lẩn quần trong vòng đau khổ tái sanh. 
Đức Phật và những vị giác ngộ đã phát triển đầy đủ thất giác chi, đã 
thoát khỏi khổ đau trong vòng tam giới (dục giới, sắc giới và vô sắc 
giới). Bảy yếu tố giác ngộ được phát triển tròn đầy sẽ giúp đưa hành 
giả đến sự an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà bảy yếu tố nầy luôn được 
xem như những linh dược, chúng tạo nên sức mạnh cho tâm chịu đựng 
được mọi thăng trầm vinh nhục của cuộc sống. Thêm vào đó, bẩy yếu 
tố giác ngộ nầy cũng thường chữa trị được thân và tâm bệnh. Theo 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất bổ 
đề phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: 
Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng 
tăng trưởng; vì tu thiện bổ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau 
khổ; sẽ chứng quả thành Phật. 

Hành giả không thể nào nhìn trời nhìn đất mà đạt được giác ngộ. 
Hành giả cũng không thể nào chỉ đọc sách hay nghiên cứu kinh điển 
mà đắc đạo, cũng không phải do suy tư hay mong ước mà thành Phật. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bảy giác chỉ hay thất 
bổ để phần. Đây là những điều kiện cần thiết để đưa đến giác ngộ. 
Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: Tất cả ác 
pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng tăng trưởng; 
vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau khổ; sẽ 
chứng quả thành Phật. Chữ “Bojjhanga” xuất phát từ hai chữ “Bodhi” 
và “anga.” Chữ “Bodhi” có nghĩa là giác ngộ hay người giác ngộ, và 
chữ “anga” có nghĩa là nguyên nhân đưa đến sự giác ngộ. Một nghĩa 
khác của chữ “Bojjhanga” căn cứ trên một trong hai nghĩa gốc của từ 
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Pali trên. Như vậy nghĩa khác của “Bojjhanga” là sự hiểu biết hay thấy 
được bốn chân lý và Bát Chánh Đạo. Thỉnh thoảng, bẩy yếu tố giác 
ngộ còn được gọi là 'sambojjhanga'. Tiếp đầu ngữ “sam' có nghĩa là 
tròn đầy hay hoàn hảo; tuy nhiên, tiếp đầu ngữ nầy không làm khác 
nghĩa của bảy yếu tố giác ngộ. Tất cả hành giả đều hiểu Tứ Diệu Đế ở 
một mức độ nào đó, nhưng theo Phật giáo, hiểu biết chân chính về bốn 
chân lý ấy đòi hỏi một thời điểm chuyển biến đặc biệt của tâm thức, 
gọi là đạo tâm. Đó là một trong những tuệ cao nhất mà hành giả đạt 
được trong tu tập tập thiển quán vì nó bao gồm luôn cả kinh nghiệm về 
Niết Bàn. Một khi hành giả đã chứng nghiệm được điều này, tức là 
người ấy đã hiểu biết sâu xa về Tứ Diệu Đế, và như thế có nghĩa là 
hành giả đã có được các “Bồ Đề phần” bên trong mình. Một người như 
vậy được gọi là một bậc cao thượng. Như vậy “Bồ Đề Phần” hay 
những yếu tố của sự giác ngộ cũng là những phẩm chất của một bậc 
cao quý. Bảy yếu tố giác ngộ gồm: Trạch Pháp Giác Chi, Tinh Tấn 
Giác Chi, Hỷ Giác Chi (hỷ lạc), Khinh An Giác Chi, Niệm Giác Chi, 
Định Giác Chi, và Xả Giác Chi. Người tu tập theo Phật giáo có thể tìm 
thấy trong tất cả những yếu tố nầy trong tiến trình tu tập thiển định của 
mình. Người tu tập nên luôn nhớ lời Phật dạy: “Nếu Thiền Tứ Niệm 
Xứ được thực hành với nỗ lực, tinh tấn và chuyên cần thì bẩy yếu tố 
giác ngộ sẽ tự động phát triển trọn vẹn.” Như vậy, chính Đức Phật đã 
nhấn mạnh rất rõ ràng về sự liên hệ giữa Thiển định và Thất Bồ Đề 
Phần. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời nhìn đất mà được giác 
ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay học kinh điển mà được 
giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không phải do mong ước mà 
sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành giả. Có những điều kiện 
cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm thế nào để phát triển 
những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố này phải tu tập giới, 
định, tuệ. Thứ nhất là Trạch Pháp Giác Chỉ: Trạch pháp hay nhiệt 
thành khảo sát giáo pháp hay hiện tượng. Trạch pháp là kiến thức sâu 
sắc và có tính cách phân tách đến chi tiết để thấu đạt trọn vẹn thực 
chất của tất cả các pháp hữu vi, vô tri vô giác hay hữu giác hữu tri, 
người hay chư Thiên. Đó là thấy đúng thực tướng của sự vật, thấy sự 
vật đúng trong bối cảnh của nó. Chỉ có xuyên qua thiển định chúng ta 
mới có khả năng thấy được tất cả các pháp hữu vi một cách rốt ráo và 
cùng tột những nguyên tố căn bản. Nhờ nhiệt thành thiển định và khảo 
sát như vậy mà ta có thể nhận thức rằng tất cả các pháp hữu vi đều trải 
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qua những giai đoạn sanh, trụ, dị, diệt một cách nhanh chóng, đến độ 
khó có thể thấy được; toàn thể vũ trụ đều liên tục biến đổi, không hề 
tỒn tại giống hệt trong hai khoảnh khắc kế tiếp nhau; mọi sự vật đều 
phải chịu sự chi phối của duyên, nhân, và quả; những gì vô thường, bất 
ổn định đều đưa đến quả khổ; không có cái gọi là “thực ngã,” hay một 
linh hồn trường tổn bất biến; thực tướng của ba đặc tính vô thường, khổ 
và vô ngã. Thứ nhì là Tỉnh Tấn Giác Chỉ: Tinh tấn là một tâm sở, mà 
cũng là chi thứ sáu của Bát Chánh Đạo, được gọi là “chánh tinh tấn.” 
Tinh tấn là năng lực kiên trì, liên tục thiền định, liên tục hướng tâm 
vào đối tượng quan sát. Người tu thiển nên dũng cẩm và tinh tấn trong 
khi tu tập thiền định. Đức Phật không tự xưng là một đấng cứu thế có 
khả năng và sẵn sàng lãnh chịu tội lỗi của chúng sanh. Ngài chỉ là 
người vạch ra con đường, chứ Ngài không đi thế dùm ai được. Chính vì 
thế mà Ngài khuyên rằng mỗi người phải thành thật, nhiệt tâm, và 
nhứt quyết thành đạt mục tiêu mà mình muốn đến. Ngài cũng đã 
khuyên tứ chúng rằng: “Hãy tự lấy con làm hải đảo cho con, hãy lấy 
chính con làm nơi nương tựa cho con.” Như thế ấy, Đức Bổn Sư kêu 
gọi tứ chúng không nên ở lại vào ai khác ngoài mình. Bất luận ở vào 
trường hợp nào, người tu theo Phật không nên đánh mất niểm hy vọng 
và tinh tấn. Hãy nhìn tấm gương rạng ngời của Phật, Ngài không bao 
giờ thối chí, Ngài luôn dũng mãnh và tinh tấn, ngay từ thời Ngài còn là 
vị Bồ Tát. Người tu tập phải kiên nhẫn chấp nhận những khó khăn và 
thử thách trong lúc hành thiển, phải bổ hết mọi lạc thú hay sở thích 
hàng ngày, phải cố gắng dụng công tu tập thiển định một cách liên tục. 
Một trong những điều khó khăn nhất cho hành giả tu thiển là cái tâm 
dong ruỗi, không bao giờ chịu ở yên trên để mục mà cả ngày chỉ muốn 
đi lang bạt khắp mọi nơi. Còn nơi thân, mỗi khi chúng ta ngồi tréo 
chân hành thiền, chúng ta đều cảm thấy toàn thân căng thẳng, hay khó 
chịu vì những cơn đau hoành hành. Có lúc chúng ta nhứt tâm cố gắng 
ngồi tréo cẳng cho được một tiếng đồng hồ, nhưng chỉ sau mười phút là 
chân tê, cổ cứng, vân vân và vân vân. Người tu cần phải có sự quyết 
tâm tỉnh tấn để sắn sàng đương đầu với mọi khó khăn thử thách. Một 
khi chúng ta phát triển tinh tấn trong thiền định, tâm của chúng ta sẽ có 
đủ sức mạnh để chịu đựng những cơn đau nhức, khó chịu và mệt mỏi 
một cách kiên nhẫn và can đẩm. Tính tấn có khả năng làm cho tâm 
tỉnh táo và mạnh mẽ cho dầu trong bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào. 
Người tu tập phải luôn tính tấn tu tập bốn thứ sau đây: điều lành chưa 
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sanh, phải tính cần làm cho sanh; điều thiện đã sanh, phải tinh cần 
khiến cho ngày càng thêm lớn; điều ác chưa sanh, phải tinh cần cho 
chúng đừng sanh; điều ác đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. Đức Phật đã 
dạy trong Kinh Pháp Cú, câu 280: “Người sống tiêu cực, uể oải, dã 
dượi, không tỉnh tấn chuyên cần, dâu còn trẻ tuổi và khỏe mạnh vẫn 
lười biếng, suy nhược và thiếu quyết tâm, con người lười biếng ấy 
không bao giờ tìm ra được con đường dẫn đến trí tuệ và giác ngộ, giải 
thoát.” Thứ ba là Hỷ Giác Chỉ (hỷ lạc): Hỷ Lạc Giác Chi có nghĩa là 
vui thích, nhưng một đặc tánh đặc biệt của Hỷ Lạc Giác Chi là nó có 
thể khiến các tâm sở khác có cảm giác nhẹ nhàng, vui thích và thỏa 
mãn. Hỷ giác chi là một tâm sở, và là một đức tánh có ảnh hưởng sâu 
rộng đến thân và tâm. Người thiếu đức “hỷ lạc” không thể tiến bước 
trên đường giác ngộ, vì trong người ấy lúc nào cũng mang máng một 
trạng thái lãnh đạm lạnh lùng trước thiện pháp, một thái độ bất mãn 
với thiển tập, một sự biểu lộ bất toại nguyện. Hành giả nên luôn nhớ 
rằng Hỷ Giác Chi chỉ phát sanh khi tâm của chúng ta tương đối rũ sạch 
các phiền não. Để rũ bỏ phiền não, chúng ta không có sự lựa chọn nào 
khác hơn là phải tinh tấn chánh niệm trong từng phút giây để định tâm 
được phát sinh và phiển não bị tận diệt. Như vậy, chúng ta phải luôn 
hướng tâm vào việc phát triển Hỷ Giác Chi qua chánh niệm liên tục, 
dù lúc chúng ta đang đi, đứng, nằm, ngồi hay đang làm các công việc 
khác. Muốn tu tập đức “hỷ lạc,” hay tâm phỉ, hành giả cần luôn nhớ 
rằng hạnh phúc không tìm được từ vật chất bên ngoài, mặc dù chuyện 
lớn chuyện nhỏ bên ngoài luôn có ảnh hưởng đến tâm mình. Hạnh 
phúc chỉ có được nơi những người biết tri túc. Hành giả tu theo Phật 
nên luôn nhớ rằng có sự khác biệt lớn lao giữa thỏa thích và hạnh 
phúc. Cảm giác thích thú là cái gì tạm bợ nhất thời, chỉ thoáng qua rồi 
mất. Thỏa thích có thể là một dấu hiệu báo trước khổ đau phiển não, 
vì những gì mà ta ôm ấp tâng tiu trong khoảnh khắc nầy, có thể là 
nguồn đau khổ trong khoảnh khắc kế tiếp. Khi thấy một hình sắc, nghe 
một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, hay nhận thức một ý nghĩ, 
chúng ta thường bị các đối tượng của giác quan và trần cảnh kích thích, 
cũng như cẩm thấy ít nhiều thỏa thích. Tuy nhiên, chúng chỉ là những 
hiện tượng phù du tạm bợ, vừa phát sanh đã hoại diệt. Hạnh phúc thật 
sự không đến với chúng ta bằng cách bám víu hay nắm chắc lấy những 
vật vô tri hay hữu tri, mà chỉ đạt được bằng hạnh buông bỏ. Đức Phật 
đã từ bỏ cung vàng điện ngọc, vợ đẹp con ngoan, uy quyền tột đỉnh, để 
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cuối cùng Ngài đạt được giác ngộ và giải thoát, chúng ta há có con 
đường nào khác? Thứ 0w là Khinh An Giác Chỉ: Khinh an có nghĩa là an 
hay vắng lặng an tĩnh. Có nhiều người tâm luôn ở trạng thái dao động, 
luôn chạy lung tung hết nơi nầy đến nơi khác không ngừng nghỉ. Khi 
tâm bị tán loạn thì chúng ta không thể nào kiểm soát được hành động 
của chính mình. Ngược lại, chúng ta bắt đầu hành động theo sự ngông 
cuồng và tưởng tượng, chẳng ý thức được sự tốt xấu của việc mình 
đang làm. Có hai loại khinh an: thân an có nghĩa sự an tịnh của toàn 
thể các tâm sở, chớ không riêng phần thân thể vật chất. Nói cách khác, 
đây là trạng thái an tĩnh vắng lặng của sắc uẩn, thọ uẩn, tưởng uẩn, và 
hành uẩn; tâm an, hay trạng thái an tĩnh vắng lặng của thức uẩn. Người 
đã trau dồi tâm khinh an vắng lặng sẽ không còn phiền lụy, bối rối hay 
cảm kích khi phải đương đầu với tám pháp thăng trầm của thế gian, vì 
người ấy nhận thức được trạng thái phát sanh và hoại diệt, cũng như 
tánh cách mong manh nhất thời của vạn hữu. Tâm khinh an vắng lặng 
là việc rất khó thực hiện vì tâm luôn có khuynh hướng không bao giờ ở 
yên một chỗ. Rất khó cột và kéo tâm trở lại. Kinh Pháp Cú, từ câu 33 
đến 36, Đức Phật đã dạy: “Tâm ở trong trạng thái giống như con cá 
mới bị bắt ra khổi nước và bị vứt lên đất khô. Nó luôn phóng nhảy bất 
định.” Sự bình tĩnh và trầm lặng không phải là một thái độ hèn yếu. 
Chỉ có những con người có văn hóa mới làm được chuyện nầy. Bình 
tĩnh trầm lặng trước thuận cảnh không phải là điều khó, điều khó ở 
đây là người Phật tử phải luôn giữ tâm an tĩnh vắng lặng trước mọi 
nghịch cảnh. Làm được như vậy mới mong thành đạt được giác ngộ và 
giải thoát. Thứ năm là Niệm Giác Chỉ: Niệm Giác chi hay trạng thái 
chánh niệm tỉnh thức qua quán chiếu. Đây là phương tiện hữu hiệu 
nhất để làm chủ lấy mình. Ngoài ra, Niệm Giác Chi còn có nghĩa là 
“sức mạnh của sự quán sát, và chức năng của chánh niệm là giữ cho 
đối tượng luôn nằm trong tầm quán sát của mình, không quên nó, mà 
cũng không cho nó biến khỏi tầm quán sát của mình. Một khi chánh 
niệm có mặt thì đối tượng sẽ được ghi nhận không bị quên lãng. Niệm 
giác chi bao gồm thân niệm xứ hay quán thân bất tịnh. Thọ niệm xứ 
hay quán thọ thị khổ; tâm niệm xứ hay quán tâm vô thường; pháp niệm 
xứ hay quán pháp vô ngã. Con người không thể có chánh niệm nếu 
không kiểm soát những tác động của thân, khẩu và ý của mình. Nói 
cách khác, nếu không tinh chuyên hành trì giới luật thì không bao giờ 
có thể nói đến tỉnh thức được. Trong Kinh Trường A Hàm, lời di huấn 
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tối hậu của Đức Phật trước khi Ngài nhập Niết Bàn là: “Tất cả các 
pháp hữu vi đều vô thường. Hãy kiên trì chánh niệm để thành đạt giải 
thoát. Ngài Xá Lợi Phất trước khi nhập diệt cũng đã khuyên nhủ tứ 
chúng: “Hãy kiên trì chánh niệm để thành đạt giải thoát.” Trong Kinh 
Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật đã dạy: “Này chư Tỳ Kheo, Như Lai 
không thấy một pháp nào mà có nhiều năng lực như sự chuyên cần chú 
niệm, để làm phát sinh những tư tưởng thiện chưa phát sanh, và làm 
tan biến những tư tưởng bất thiện đã phát sanh. Với người hằng có 
chánh niệm, những tư tưởng thiện, nếu chưa sanh sẽ phát sanh, và 
những tư tưởng bất thiện, nếu đã phát sanh sẽ tan biến.” Thứ sáu là 
Định Giác Chỉ: Định Giác Chi là khả năng giữ tâm tập trung không tán 
loạn. Định chính là tâm sở nằm trên đối tượng quán sát. Định cũng 
ghìm tâm vào đối tượng, xuyên thấu và nằm trong đối tượng đó. Bản 
chất của định là không tách rời, không tán loạn, không phân tán. Tâm 
định là tâm dán chặt vào đối tượng, chìm trong đối tượng và duy trì sự 
tĩnh lặng ngay trong đối tượng. Khi tu tập thiển quán, hành giả dán 
chặt tâm mình vào đối tượng hay quán sát trực tiếp các hiện tượng để 
thấy rõ bản chất thật của chúng mà không dựa vào sự suy nghĩ hay 
phân tích nào cả. Mặc dầu thời điểm định chỉ là tạm thời, nhưng định 
có thể khởi sinh từ thời điểm nầy qua thời điểm khác không gián đoạn 
nếu chúng ta chịu khó tu tập liên tục. Bên cạnh đó, định còn có khả 
năng gom tụ các tâm sở khác lại với nhau, không cho chúng phân tán 
hay tách rời nhau. Nhờ vậy mà tâm an trụ vững chãi trong đối tượng. 
Tâm an trụ và tập trung vào để mục hành thiền. Một khi tâm yên tịnh 
và tĩnh lặng thì trí tuệ phát sinh và từ đó chúng ta có thể nhìn thấy sự 
vật đúng theo chân tướng của nó. Do đó, định giác chi là nguyên nhân 
gần nhất của sự phát sanh ra trí tuệ. Tâm an trụ có khả năng chế ngự 
được năm pháp triển cái (tham dục, Sân hận, hôn trầm thụy miên, trạo 
cử hối quá, và nghi hoặc triển cái), vì từng bước từng bước, trí tuệ sẽ 
ngàng càng xuyên thấu vào chân lý. Chừng đó, hành giả sẽ trực nhận 
được bản chất vô thường, khổ và vô ngã của vạn hữu, và từ đó không 
có triỀn cái nào còn có thể chế ngự được mình nữa. Người tu tập hay 
người có nguyện vọng thành tựu giác ngộ, phải đương đầu với rất 
nhiều chướng ngại, đặc biệt là năm pháp gây trở ngại mạnh mẽ trong 
việc định tâm, và chận ngang con đường giải thoát. Định là trạng thái 
tâm ổn định vững chắc, có thể ví như ngọn đèn vững ngọn, không dao 
động, ở một nơi không có gió. Định có khả năng giữ các tâm sở trong 
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trạng thái quân bình. Định giữ cho tâm ngay thẳng, không lay chuyển; 
tiêu trừ khát vọng chẳng những giúp tâm không vọng động, mà còn 
giúp mang lại sự thanh tịnh nơi tâm. Người quyết tâm trau đồi “định” 
phải nghiêm trì giới luật, vì chính giới đức đạo hạnh nuôi dưỡng đời 
sống tâm linh và làm cho tâm an trụ vắng lặng. Thứ bẩy là Xả Giác 
Chi: Xã Giác Chỉ là hoàn toàn xả bỏ, nghĩa là tâm không còn bị quấy 
nhiễu bởi nội chướng hay ngoại trần. Thuật ngữ Bắc Phạn “Upeksa' có 
nghĩa là bình thần, trầm tỉnh, vô tư, không thành kiến, không lệch lạc, 
không thiên vị. Trong thiển định, tâm xả là tâm luôn giữ một thái độ 
không thành kiến và trầm tĩnh trước những khó khăn và thử thách. 
Tâm xả là cái tâm giữ được quân bình về năng lực, và có thể đạt được 
qua công phu tu tập hằng ngày. Theo Vi Diệu Pháp, “xả” có nghĩa là 
trung lập, không thiên vị bên nào. Đó là trạng thái tâm quân bình chứ 
không phải tâm lãnh đạm thờ ơ, hay thản nhiên dửng dưng. Đây là kết 
quả của tâm định an tĩnh vắng lặng. Theo Đức Phật, phương cách hay 
nhất khiến cho tâm xả nầy phát sanh là có sự chú tâm sáng suốt và 
chánh niệm liên tục. Một khi tâm xả được phát triển thì tâm xả trước 
sẽ tạo ra tâm xả kế tiếp và cứ như vậy mà tiếp diễn liên tục. Trong xã 
hội loạn động hôm nay, con người khó mà tránh khỏi những chao động 
khi phải va chạm thường xuyên với những thăng trầm của cuộc sống; 
tuy nhiên, người đã tu tập được “xả giác chỉ” nầy không còn nghe 
phiền lụy bực mình nữa. Giữa những phong ba bão táp của cuộc đời 
như lợi lộc, lỗ lã, danh thơm, tiếng xấu, tán tụng, chê trách, hạnh phúc 
và khổ đau, người có tâm xả không bao giờ bị lay động. Hành giả tu 
tập có khả năng xả bỏ để hiểu rằng trên đời nầy không có ai làm chủ 
được bất cứ thứ gì cả. Trong Kinh Pháp Cú, câu 83, Đức Phật đã từng 
dạy: “Người tốt buông xả tất cả. Bậc Thánh nhân không nghĩ đến ái 
dục. Dầu hạnh phúc hay đau khổ bậc thiện trí không bổng bột cũng 
không để tinh thần suy sụp.” Người đã tu tập và trau dỗi được tâm xả, 
luôn bình thản và tránh được bốn con đường sai lạc: tham ái, sân hận, 
yếu hèn và si mê. Người tu tập và trau dổi được tâm xả luôn nhìn 
chúng sanh mọi loài một cách bình đẳng, không thiên vị. 


The Secven Bodhi Shares 


The Buddha always told His disciples: “All of the factors of 
enliphtenement bring extraordinary benefits. Once fully developed, 


112 


they have the power to bring samsaric suffering to an end.” 'This means 
that the perpetual, cyclical birth and death of beings who are composed 
of mental and physical phenomena can come to a complete stop. 
Besides, these factors of enliphtenment also have the capacity to 
pulverlze mara”s armies, the destructive Inner forces which keep us 
bound on the wheel of suffering and rebirth. The Buddha and 
enlightened ones develop the factors of enlightenment and are thus 
able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm of subtle 
forms and formless realms. When fully developed, these factors of 
enliphtenment bring practiioners to attain the peace and Joy of 
Nirvana. In this they are comparable to strong and effective medicine. 
They confer the strength of mind necessary to withstand the ups and 
downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
Illnesses. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening states will result in the 
following achievements: Elimination of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. 
Cultivators can not become enliphtened by merely gazing Into the 
sky or Just look down on earth. Cultivators can not obtain the way by 
simply reading books or studying the scriptures, nor by thinking, nor by 
wishing for becoming Buddha. According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven Limbs (factors) of 
Enlightenment, or the seven Bodhi shares. They are necessary 
conditions or prerequisites which cause enlightenment to arise. 
Practicing the seven awakening states wIll result in the following 
achievements: Elimination of evil; development of virtue; feeling of 
cheerfulness versus suffering; final enliphtenment. The word 
“BojJjhanga” 1s a Pali term for “factors of enlightenmernt.” It is made up 
of “Bodhi,” which means enlightenment or an enlightened person, and 
“anga,” Is a causative factor. Thus a “boJjhanga” 1s a causative factor 
of an enlightened being, or a cause for enliphtenment. A second sense 
of the word “BoJjhanga” 1s based on alternative meanings of Its tWwO 
Pali roots. Thus the alternative meaning of bodhi 1s the knowledge that 
comprehends or sees the Four Noble Truths, and the Eightfold Noble 
Path. Sometimes, seven factors of enliphtenment are known as 
“samboJJhanga". The prefix “sam” means “full or “complete°; however, 
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the prefix does not change the meaning of the seven factors of 
enlightenment. All practitioners come to understand the Four Noble 
Truths to some extent, but according to Buddhism, true comprehension 
of them requires a particular, transforming moment oŸ consciousness, 
known as path conscIousness. This 1s one of the culminating Insights of 
meditation practice for it includes the experlence of Nirvana. Once a 
practitioner has experlenced this, he or she 1s deeply knows the Four 
Noble Truths, and thus 1s considered to contain the “boJjhangas” Inside 
him or herself. Such a person ¡1s called noble. Thus, “BoJjhangas” or 
enlightenment facfors also are parts or qualitles of a noble person. The 
seven facfors of enliphtenment Iinclude Selection of the proper dharma, 
Constant cffort, Cheerfulness or híph spirits, Peaceful mind, 
Remembrance of the Dharma, Concentraton abilty, and Non- 
attachment ability. Practitioners can find each one of the seven factors 
of enlightenment in all phases of meditation practices. Practitioners 
should always remember the Buddha's reminder: “lf the four 
foundations of mindfulness are practiced persistently and repeatedly, 
the seven factors of enlightenment wIill be automatically and fully 
developed.” Thus, the Buddha Himself emphasized the relationshIps 
between meditaton and the Seven Factors of Enlightenment very 
clearly. However, one does not become enlightened by merely gazIng 
Iinto the sky or looking around on the earth. One does not enlightened 
by reading or studying the scrIptures, nor by thinking, nor by wishing 
for enlightened state to burst Into one”s mind. There are certain 
necessary conditlons or prerequisites which cause enlightenment to 
arise. How can one develop these factors In himself or herself? By 
means of cultivaton of precepts, meditation, and wisdom. #Ƒïrsí, 
Selection oƒ the Proper Dharma: Discrimmination oŸ truc or false, or 
keen Investigation of phenomena (dharma). It 1s the sharp analytical 
knowledge of understanding the true nature of all constituent things, 
animate or Inanimate, human or divine. Ït 1s seeing things In theIr 
proper perspective. Only through meditation we can see all component 
things ¡in their fundamental elements, right down to their ultimates. 
Through keen meditation and investigation, one understands that all 
compounded things pass through the Iinconceivably rapid moments of 
arising, reaching a peak and ceasing, Just as a river In flood sweeps to 
climax and fades away; the whole universe 1s constantly changing, not 
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remaining the same for two consecutive moments; all things 1n fact are 
subJect to condifions, causes and effects; what 1s Impermanent and not 
lasting producing painful or sorrow fruit; there doesn”t exist a so-called 
permanent and everlasting soul or self; the true nature of the three 
characteristics, or laws of transiency, sorrow, and non-self. Second, 
Constamf efforí: Energy, zeal or undeflected progress. It is a menfal 
property and the sixth limb of the Noble Eightfold Path, there called 
ripht effort. Effort 1s the energy expended to direct the mind 
persistently, continuously 1n meditation, and toward the obJect of 
observation. Practitioners should have courageous efforts in meditation 
practices. The Buddha has not proclaimed himself a saviour willing and 
able to take upon himself the evil of all sentient beings. He 1s only a 
Path-Revealer. Each one of us must put forth the necessary effort and 
work out his own deliverance with heedfulness. He cannot walk for 
anyone on this path. Thus he advised that each Buddhist should be 
sincerely zealous, strong and firm In the purpose of reaching the final 
am. He also advised: “Be ¡slands unto yourselves, be your own 
refuge.” Thus did the Master exhort his followers to acquire self- 
reliance. A follower of the Buddha should not under any circumstances 
relinquish hope and effort; for the Buddha was one who never gave up 
courage and effort even as a bodhisattva. Practiioners should be 
patent and accept difficulies and challenges during practicing 
meditation; should leave behind habits and hobbies of ordinary le; 
and should try their best to practice meditation continually. One of the 
most difficult things for practitioners 1s the wandering mind, it never 
wanfs fo sfay on the obJect you want to observe, but rather wandering 
around and around all day long. In our body, any time we cross Our legs 
fo practice meditation, we are likely to experience some level of pain 
1n our body. Sometimes, we decide to try to sit still for an hour with our 
legs crossed, but only after ten minutes, we feel numb 1n our feet and 
stiff in our neck, and so on, and so on. Practitioners need courageous 
effort to face difficulties and challenges. Once we develop our 
courageous effort, the mind gains strength to bear with pain In a patient 
and courageous way. Effort has the power to freshen the mind and 
keep 1t strong in any difficult circumstances. Practiioners should 
always have the effort and energy to cultivate the following four 
things: effort to Initiate virtues not yet arisen; effort to consolidate, 
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1ncrease, and not deterIorafe virtues already arisen; effort not to Intiate 
sins not yet arIsen; effort to eliminate sins already arisen. In The 
Dhammapada Sutta, sentence 280, the Buddha taught: “The idler who 
does not strive, who, though, young and strong, 1s full of sloth, who 1s 
weak In resolution and thought, that lazy and idle man will never find 
the way to wisdom, the way to elightenment and deliverance.” 7#rd, 
Cheerfulness or high spiris: Rapture means Joy, happiness, or delipht; 
but a special characteristic of Rapture 1s that It can pervade associated 
mental states, making them delight and happy and bringing a sense of 
deep satisfaction. “PItf” 1s a mental property, and 1s a quality which 
deeply Iinfluences both the body and mind. À man lacking mm this 
quality cannot advance along the path to enlightenment. In him there 
wIll always arise sullen indifference to the Dharma, an aversion to the 
practice of meditation, and morbid manifestations. Practitioners should 
always remember that Rapture only develops when the mind 1s 
relatively clean of afflictions. In order for us to be clean of afflictions, 
we have no other choices but to be mindful from moment to moment so 
that concentration arises and the afflictions are eliminated. Therefore, 
we must be developing Rapture through mindfulness continuously, 
whether when we are walking, standing, lying down, sitting, or doing 
other tasks. To practice “pIti” or Joy, Buddhist cultivators should always 
remermnber that happiness 1s a matfer of the mind and it should never be 
soupht in external and materlal things, though they may be 
instrumental In any way. Only those who possess the quality of 
contentment can experience real happiness. Buddhist cultivators should 
always remember that there 1s a vast difference between pleasure and 
happiness. Pleasure, or pleasant feeling, 1s something very momenftary 
and fleeting. Pleasant feeling may be an Indicative sign of suffering, 
for what we hug In great glee this moment, may turn to be a source of 
suffering the next moment. Seeing a form, hearing a sound, perceIving 
an odour, tasting a flavour, feeling some tangible thing, cognizing an 
Idea, we are usually moved, and from those sense obJects and mental 
obJects, we experience a certain degree of pleasure. However, they 
are all temporary; they are only a passing show of phenomena. Real 
happiIness or rapture does not come through grasping or clinging to 
things, animate or Inanimate, but from giving up. The Buddha left 
behind his glorlous palace, beautiful wife, good son, as well as 
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kingdom authorifty, and became a homeless monk. Eventually he 
aftained enlightenment and deliverance, do we have any other cholces 
1Í we wish to attain enliphtenment and deliverance? Fourth, Peaceful 
mìnd: Peaceful mind means ease, tranguility, riddance of all øgrossness 
or weight of body or mind so that they may be light, free and at ease. 
Many people”s minds are always In a sfate of agifation all the time. 
Their minds wandering here and there non-stop. When the mind 1s 
Scattered, 1t 1s difficult for us to control our actions. Ôn the confrary, we 
begin to act according to whims and fancies without considering 
properly whether an action 1s wholesome or not. There are two kinds of 
tranquility: the calm of the body means the calm of all mental 
properties rather than the only physical body. In other words, calm of 
the aggregates of form, feeling, perception, and the volitional activifties 
or conformations; the calm of the mind, or the calm of the aggregate of 
conscIousness. A man who cultivates calm of the mind does not get 
upset, confused or excited when confronted with the eight vicIssitudes 
(8 winds or influences) of the world. He 1s able to understand the rise 
and fall (come Into being and pass away), as well as the momentary 
fragility of all things. It 1s hard to tranguilize the mìnd. It trembles and 
1f 1S unsteady, difficult to guard and hold back. In the Dhammapada, 
from sentence 33 to 36, the Buddha taught: “The mind quivers like a 
fish Just taken from Its watery home and thrown on the dry ground. lt 
wanders at wIll.” Calmness 1s not weakness. Only a person of culture 1s 
able to present the calm attitude at all times. lt 1s not so difficult to be 
calm under favourable circumstances, but it 1s indeed difficult for a 
Buddhist to remain calm In the midst of unfavourable circumstances. 
Only the calm mind can help the aspirant to achieve enlightenment and 
deliverance. #jh, Remembrance of. the Dharma: Mindfulness, 
relinquishment, or power of remembering the various states passed 
through in contemplation. It 1s the Instrument most efficacious 1n self- 
mastery. Besides, “Sati” also means the power of observation, and the 
function of mindfulness 1s to keep the obJect always In view, neither 
forgetting 1t nor allowing 1t to disappear out of our contemplation. 
Remembrance of the Dharma Includes meditation and full realization 
on the Iimpurity of the body, when mindfulness 1s present, the obJect of 
observation will be noted without forgetfulness; contemplation of 
feeling or understanding that feeling 1s suffering; contemplation of 
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mind, and Contemplation of thought; and contemplation of the no-self 
of menfal obJects. A person cannot be heedful unless he 1s fully 
controlling all his actions, whether they are mental, verbal or physical 
at every moment of his walking life. In other words, he must zealously 
observe all commandments required of him. In the Digha Nikaya Sutra, 
the Buddha's final admonition to his disciples before entering the 
Nirvana: “Transilent are all component things. Work out your 
deliverance with mindfulness.” Venerable Saripura also advised 
everybody with his last words: “Strive on with mindfulness to obtain 
your deliverance.” In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha taught: 
“Monks, I know not of any other single thing of such power fo cause 
the arising of good thoughts 1Ý not yet arisen, or to cause the waning of 
evil thoughts 1f already arisen, as heedfulness. In him who 1s heedful, 
good thoughts not yet arisen, do arise, and evil thoughfs, If arisen, do 
wane.” Sixth, Concentrafion abilify: Concentration has the ability to 
keep the mind in Stability, concenfration; or power to keep the mind in 
a given realm undiverted. Concentration 1s a mental factor which lands 
on the obJect of observation. Concentration also pricks Into, penetrates 
1nto, and stays 1n the obJect of observation. The nature of concentration 
Is nondispersal, nondissipation, and nonscatteredness. A mind of 
concentration 1s a mind that sticks with the obJect of observation, sinks 
Info 1t, and remains still and calm In 1t. During practicing of meditation, 
practitioners should stick their mind to the obJect of observation or 
contemplate directly mental or physical phenomena without resorting 
to the thinking process at all. Although the moment of samadhi 1s 
momentary, such samadhi can arise from moment to moment without 
breaks In between IÍ we try to practice continuously. Besides, 
concenftration also has the ability to collect the mind together. lt can 
keep all other mental factors In a group so that they do not scatter or 
disperse. Thus, the mind remains firmly embedded ¡n the obJect. Ít 1s 
only the tranquilized mind that can easily concentrate on a subJect of 
mediftation. Once the mind 1s quiet and still, wisdom wIll arise and we 
can see things as they really are. Therefore, concentration 1s the most 
proximate cause for the unfolding of wisdom. The unified mind brings 
the five hindrances under subJugation (sensual desire, anger, stiffness 
and torpor, agitation and worry, and doubt hindrances), for step by step, 
wisdom wIll penetrate Iinto more and more profound levels of truth. At 
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that time, practitioners will see clearly the natures of Impermanence, 
suffering, and absence of self of all things, and therefore, no hindrance 
can dominate us anymore. Many are the Iimpediments that confront a 
meditator, an aspirant for enlightenment, especially the five hindrances 
that hinder concentrative thoughts, and obstruct the way to deliverance. 
Concentration 1s the Intensified steadiness of the mind comparable to 
an unflickering flame of a lamp In a windless place. Concentration has 
the ability to maintain the mind and the menfal properties In a state of 
balance. It 1s concentration that fixes the mind aright and causes 1t to be 
unmoved; dispels passlons and not only helps the mind undisturbed, but 
also helps bring purity and placidity of mind. One who 1s Intent to 
practice “concentration” should always zealously observe Buddhist 
commandments, for It 1s virtue that nourishes merntal life, and make 1t 
coherent and calm. Seventh, Non-aftachmenf abilify: Equanimity means 
complete abandonment, detachment, or Indifferent to all disturbances 
of the sub-conscious or ecstatic mind. The Sanskrit word “Upeksa'" 
means equanimity, calmness, unbias, unprejudice, and so on. In 
Buddhism, a mind of complete abandonmernt 1s a mind that remains 
unbiased and calm when confronting difficultles and challenges. A 
mind of equanimity 1s a state of balancing of energy, and 1t can be 
achieved In daily cultivation. According to The Abhidharma, “equanimity” 
means neufralty. It 1s mental equipoise and not hedonmic Indifference. 
Equanmity 1s the result of a calm concentrative mind. According to the 
Buddha, the best way to bring about equanimity 1s wise attention and 
continuous mindfulness. Once a mind of equanimity ¡is developed, one 
moment of equnimity causes a succeeding moment of equanimity to arise, and 
so 0n. In our nowadays violent society, amidst the welter of experience, gain 
and loss, good repute and i1ll-repute, praise and blame, happiness and 
suffering, a man with the mind of equanimity wi1Ïll never waver. Practitioners 
have the mind of equanimity which understands that there 1s no one fo own 
anything. In Dharmapada, sentence 83, the Buddha taught: “Truly the good 
øive up longing for everything. The good sages not with thoughts of craving. 
Touched by happiness or by pain, the wise show neither elatlon nor 
depression.” A man who has reached perfect neutrality through the cultivation 
of equanimity, always avoids the following four wrong paths: the path of 
grecd, hate, cowardice, and delusion. A man who has reached perfect 
neutrality through cultivation of equanimity, always has his serene neutrality 
which enables him to see all beings Impartially. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Tứ Chánh Cần & Tứ Như Ý Túc 


Tứ Chánh Cần: Tứ Chánh Cần là bốn phép siêng năng diệt trừ tội 
ác và phát triển điều thiện. 7h⁄ nhất là tinh tấn phát triển những điều 
thiện lành chưa phát sanh. Điều thiện chưa sanh, phải tĩnh cần làm cho 
sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách tâm, 
trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa sanh nay 
cho sanh khởi. Thứ nhì là tỉnh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện 
lành đã phát sanh. Điều thiện đã sanh, phải tinh cần khiến cho ngày 
càng phát triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, 
sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể 
được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. 7 bøz là tính tấn ngăn 
ngừa những điều ác chưa phát sanh. Điều dữ chưa sanh, phải tinh cần 
làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh 
tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa 
sanh không cho sanh. 7h z⁄ là tinh tấn dứt trừ những điều ác đã phát 
sanh. Điễu dữ đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi 
lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các ác pháp đã sanh được diệt trừ. 

Tứ Như Ý Túc: Tứ Như Ý Túc hay Tứ Thần Túc, hay bốn điều nên 
biết đủ mà Đức Phật đã dạy chúng đệ tử nhằm trang bị họ những thứ 
cần thiết để đi đến thành công viên mãn trên đường tu tập. Đức Phật 
gọi là “Tứ Như Ý Túc' vì đó là những con đường dẫn chúng ta đi tới. 
Đây là bốn phẩm hạnh đặc thù trong cá tính của chúng ta, mà mỗi 
phẩm hạnh phản ảnh một sức mạnh đặc biệt. Hành giả tu tập nên biết 
phẩm hạnh nào là ưu điểm của mình, từ đó mình có thể dựa trên sức 
mạnh sẵn có đó mà phát triển thêm những gì cần phải tu tập. Một 
trong những thách thức lớn nhất của hành giả tu tập là thực hiện được 
mục đích giải thoát, và làm sao mang những đức tính giải thoát ấy hòa 
quyện vào từng phút giây hiện tại của đời sống của chúng ta. Con 
đường của sự tỉnh thức của chúng ta phải liên tục trong từng giây từng 
phút hiện tại và ngay tại nơi nầy, ngay trong kiếp nầy! 7h nhất là 
Dục Như Ý Thân Túc: Mong muốn phát triển thần thông như ý. Nuôi 
dưỡng ý chí tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. 
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Một khi chúng ta có được phẩm hạnh nầy, chúng ta sẽ có cảm giác là 
không có bất cứ thứ gì có thể ngăn trở được ý chí tu hành của mình 
nữa. Hơn nữa, khi có được “Dục Như Ý Túc', chúng ta sẽ không bao 
giờ cảm thấy toại nguyện nếu chưa đạt được mục tiêu mà mình muốn. 
Đây là một hoài bảo tu tập hay nhiệt tâm mãnh liệt đưa ta đến thành 
công. Ở đây, vị Tỳ Kheo tu tập dục thần túc, câu hữu với tinh tấn thực 
hiện Dục Thiền Định. Thứ nhì là Niệm Như Ý Thân Túc: Mong muốn 
ghi nhớ phải thực hành chánh pháp, hay là tâm nguyện tu tập theo 
chánh pháp. Sự yêu thích chân lý nầy sẽ giữ cho tâm chúng ta lúc nào 
cũng hướng về tu tập. Niệm Như Ý Túc bao gồm một tâm thức thanh 
tịnh và sự nhiệt tâm vô tận. Niệm Như Ý Túc sẽ trở thành con đường 
dẫn đến tuệ giác khi nó tràn ngập tâm ta. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập tâm 
thần túc câu hữu với tinh tấn thực hiện Tâm Thiển Định. Một khi có 
Niệm Như Ý Túc, lúc nào chúng ta cũng tưởng nhớ đến đạo pháp và 
thực hành theo, trên đời nầy không có thứ gì quan trọng hơn sự tu tập 
nữa. Thứ ba là Tỉnh Tấn Như Ý Thân Túc: Đây là phẩm hạnh của nghị 
lực. Hành giả tu thiển có “Tinh Tấn Như Ý Túc' chẳng những không 
sờn lòng trước những khó khăn mà còn cảm thấy hứng khởi vì những 
thách đố đó. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập cần thần túc câu hữu với tỉnh tấn 
thực hiện Tinh Tấn Thiển Định. Mà thật vậy, Đức Phật là một thí dụ 
điển hình cho phẩm hạnh nầy. Tỉnh tấn là năng lực kiên trì, liên tục 
hướng tâm vào tu tập. Ngay cả phàm nhân, một khi chăm chỉ và chịu 
khó sẽ có khả năng làm được những việc kỳ diệu. Hành giả tu thiển sẽ 
dũng cảm tinh tấn dấn bước vào những khó khăn trên bước đường tu 
tập với tinh thần vô úy. Đặc tính của tinh tấn là sự kiên trì chịu đựng 
khi đương đầu với khổ đau phiền não. Tinh tấn là khả năng để thấy kết 
quả không ngại gian nguy, không sợ khó khăn. Phật tử thuần cần phải 
luôn dũng cẩm tỉnh tấn, sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn. Nếu 
chúng ta gia tăng tỉnh tấn, tâm chúng ta sẽ có đủ sức mạnh để chịu 
đựng với mọi thử thách. Ngoài ra, tinh tấn còn có khả năng làm cho 
tâm luôn tươi mát và mạnh mẽ dầu phải đương đầu với bất cứ khó 
khăn nào. Có hai cách để gia tăng tinh tấn: Tự mình tinh tấn, hoặc nhờ 
thiện hữu tri thức khích lệ. Trước khi thành đạo, khi Ngài vẫn còn trên 
đường tu tập tìm chơn lý, Ngài đã cương quyết rằng: “Nếu mục tiêu có 
thể đạt được bằng sự cố gắng của con người, ta sẽ không bao giờ 
ngừng nghỉ hay thối chuyển cho đến ngày thành đạt. Cho dâu chỉ còn 
lại da bọc xương, cho dầu thịt máu có khô cạn, ta nhất định sẽ không 
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thối lui sự tinh tấn của mình, cho đến ngày nào ta đạt được những øì có 
thể đạt được bằng khả năng, bằng sự cố gắng và kiên trì của con 
người”. 7uứ tư là Tư Duy Như Ý Thân Túc: Tư Duy Như Ý Túc là mong 
muốn nhiếp tâm vào một để mục. Có một số người rất hứng thú với 
việc hiểu thấu những khía cạnh sâu xa và uyên thâm của giáo pháp. 
Học không mãn nguyện với những hiểu biết bể ngoài. Ở đây vị Tỳ 
Kheo tu tập quán thần túc câu hữu với tinh tấn thực hiện Tư Duy Thiển 
Định, vì loại tâm nầy quán chiếu được sự bao la của cõi ta bà, của 
vòng luân hồi sanh tử, của các cõi sanh linh, cũng như những liên lụy 
trong cuộc sống của chúng ta trong thế giới nầy. Hành giả tu tập tuệ tư 
duy để nhận biết rõ ràng về sự hoại diệt của các hiện tượng, từ đó 
chúng ta sẽ có trực giác về vô thường, khổ và vô ngã. 


Four Right FjJƒforfs & Four Suƒficiences 


Four Right Eƒƒforís: Four right (great) efforts are right exertlons of 
four kinds of restrain, or four essenfials to be practiced vigilantly. FIrst, 
endeavor to sfart performing good deeds. Effort to Initiate virtues not 
yet arisen, or bringing forth goodness not yet brought forth, or bringing 
øood 1nto existence, or to produce merit, ro to induce the doing of good 
deeds). Here a monk rouses his wIll, makes an effortf, stirs up energy, 
exerts his mind and strives to produce unarisen wholesome mental 
states. Second, endeavor to perform more good deeds, or effort to 
consolidate, increase, and not deterlorafte virtues already arisen 
(developing goodness that has already arisen (develop existing good, 
Or fO Increase merit when 1t was already produced, or to encourage the 
growth and continuance of good deeds that have already started). Here 
a monk rouses his wIll, makes an effortf, stIrs up energy, exerts his mind 
and strives to maintain wholesome mental states that have arIsen, not 
to let them fade away, to bring them to greater growth, to the full 
perfection of development. Third, endeavor to prevent evil from 
forming, or effort not tO Initiate sins not yet arIsen, or preventing evil 
that hasnt arisen from arising (to prevent any evil from sfarting or 
arising, or to prevent demerit from arising). Here a monk rouses hIs 
wIll, makes an effort, stirs up energy, exerfs his mind and strives to 
prevent the arising of unarisen evil unwholesome mental states. Fourth, 
endeavor to eliminate already-formed evil, or effort to eliminate sins 
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already arIsen (putting an end to existing evil, or to abandon demerit 
when 1t arIses, ro to remove any evil as soon as It starts). Here a monk 
rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and 
strives to overcome evil unwholesome mental states that have arisen. 
Four Suƒfficiences: The Four Sufficlences or Roads to Fulfillment 
that the Buddha taught His disciples to equip them with the necessarIes 
for them to be successful in their cultivation. The Buddha called them 
“Four Sufficlences” for they are different roads that lead us onward. 
They are four different qualiles of character, each reflecting a 
different strength of our personality. Practiioners should recognize 
which of them 1s our own particular strength, then we can develop what 
need be cultivated. One of the greatest challenges of practitioners 1s 
achieving the aim of emancipation, and bringing the liberating qualities 
of the mind to dissolve in each moment of our life in the present. The 
path of our mindfulness must be confinuing from moment to moment 
and must be right here In this very lie. #?rsí, Sufficience oŸ Desire: 
Desire to develop maøIc, strong aspiration or will (ntensive longing). 
We nourish a strong desire to practice meditation In our daily Le. 
When we possess this quality, we will sense that nothing can finally 
Impede us In our cultivation. Furthermore, when we possess this 
quality, we feel that we wIll not be satisiied until we have realized our 
goal. This 1s a desire to cultivate, a powerful aspiration that leads us to 
success. Here a monk develops CONCENTRATION OF INTENTION 
accompamed by effort of the wIll power. Second, Sufficience oƒ 
concemtrafion: Endeavor to remember to practice correct dharmas 
(intense concenfration or thoughts, Intense concentration). Memory or 
Iintense holding on to the position reached, or the love for the truth that 
keeps our mind continually absorbed in the practice. Endeavor to 
rememmber to practice correct dharmas has great pur1ty Of conscIousness 
and 1s extremely ardent. Endeavor to remember to practice correct 
dharmas becomes a path to understanding when 1t fills our minds. Here 
a monk develops concentration of conscIousness accompanied by effort 
of the thought power. Once we possess “Endeavor to remember to 
practice correct dharmas”, we continually reflect on Dharma and 
practice 1t; nothing else seems equally important. 7rd, Sufficience oƒ 
enersy: Intensified effort, or effort to realize magic, vIgor Or eXertion. 
Thịs 1s the quality of energy. Practitioners who possess this quality do 
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not only remain undaunted by the effort required, but also find 
I1nspiration In the challenge. Here a monk develops concentration of 
energy accompanied by strenuous efforts. In fact, the Buddha was a 
typIcal example for this quality. Viriya 1s the energy expended to direct 
the mind persistenly, continuously toward cultivation. Even ordinary 
people who are hardworking and Iindustrious have the capacity to be 
heroic in whatever they do. Practitioners who are endowed with 
courageous effort wIll be bold In going forward, unafraid of the 
difficulties we may encounter in the path of cultivation. The special 
characteristcs of “Viriya” Is an enduring patlence In the face of 
suffering or difficulty. Viriya 1s the ability to see to the end no matfer 
what, even 1ƒ one has to grit one”s teeth. Practitioners need courageous 
effort, with 1ts characteristic of forbearance In the face of difficulty. If 
we raIse our energy level, the mind wIll gain enouph strength to bear 
with challenges. Besides, viriya has the power to freshen the mind and 
keep It robust, even 1n difficult circumstances. There are two ways that 
help Iincrease our energy level: To Increase viriya by ourselves, and to 
seek out the Inspiration from spiritual friends. Before His awakening, 
when He was still seeking the truth, He made this determination: “If 
the end 1s attainable by human effort, [ will not rest or relax until 1t 1s 
aftained. Let only my skin and sinews and bones remann, let my flesh 
and blood dry up. I wIll not stop the course of my effort until Ï win that 
which may be won by human ability, human effort, and human 
exertion.” Fourth, Suffience oƒ contemplafion: Meditation on one 
subJect means an Intense contemplation (meditation on one subJect, 
Intense contemplatlon or meditation, Invesfigation, or the state of 
dhyana). Some people have a sfrong Interest In understanding the 
deepest and most profound aspects of the dharmas. They are not 
satisfied to know Just the surface of things. Here a monk develops 
concentration of investigation accompanied by effort of deep thinking, 
for this kind of mind contemplates the Immensity of samsara, the circle 
of birth and death, the immensity of planes of existence, and the 
Implications 1n our lives 1n this world. Practiioners cultivate the 
reflective knowledge Into the rapid arsing and passing away of 
phenomena, then we will have an intuitive Iinsight of Impermanence, 
suffering and no-self. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Ngũ Căn & Ngũ Lực 


Ngũ Căn: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm 
căn. Đây năm yếu tố chính làm phát khởi lên những thiện căn. Ngũ 
căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Thứ nhất là Tín Căn: Tin tưởng vững chắc nơi Tam Bảo và Tứ Diệu 
Đế. Tín căn còn có nghĩa là cái tâm tín thành. Niễm tin trong tôn giáo, 
không giống như việc học hỏi kiến thức, không thể khiến con người có 
khả năng cứu độ kẻ khác cũng như chính mình nếu người ấy chỉ hiểu 
tôn giáo về lý thuyết suông. Khi người ấy tin tự đáy lòng thì đức tin ấy 
sẽ tạo ra năng lực. Sự tín thành của một người không thể gọi là chân 
thật nếu người ấy chưa đạt được một trạng thái tâm thức như thế. Thứ 
nhì là Tấn Căn: Tình tấn tu tập thiện pháp. Tấn căn có nghĩa là cái tỉnh 
thần tỉnh tấn đơn thuần và liên tục. Chỉ riêng lòng tín thành thì không 
đủ. Đời sống tôn giáo của chúng ta không thể là chân thực nếu chúng 
ta chưa duy trì lòng tín thành một cách đơn thuần và không ngừng nghỉ 
nỗ lực để tinh thần tôn giáo của chúng ta không bị yếu đi hay bị mất 
năng lực. Thứ ba là Niệm Căn: Nhớ tới chánh niệm. Niệm căn chỉ cái 
tâm luôn luôn hội tụ vào Đức Phật. Nói một cách thực tiễn, dĩ nhiên, 
chúng ta không thể hoàn toàn quên Đức Phật dù chỉ trong giây lát. Khi 
một học sinh chuyên chú học tập hay khi một người lớn miệt mài trong 
công việc, họ phải tập trung vào một đối tượng. Thực hành Phật pháp 
cũng như thế. Trong khi chuyên chú vào đối tượng riêng biệt, chúng ta 
suy nghĩ: “Ta được Đức Phật Thích Ca cho sống.” Khi chúng ta hoàn 
thành một công việc khó khăn và cảm thấy thanh thản, chúng ta cảm 
ơn Đức Phật, “Con thật quá may mắn, con được Đức Phật hộ trì.” Khi 
một ý nghĩ xấu lóe lên trong đầu hay khi bỗng dưng chúng ta cảm thấy 
nóng giận, chúng ta liền tự xét mình mà nghĩ: “Đây có phải là con 
đường đưa đến Phật quả chăng?” Cái tâm mọi lúc đều giữ lấy Đức 
Phật bên trong là “nệm căn.” 7h là Định Căn: Định tâm lại một 
chỗ hay chuyên chú tâm vào một chỗ. Định căn là một cái tâm xác 
định. Một khi ta có lòng tin tôn giáo, chúng ta không bao giờ bị xao 
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động vì bất cứ điều gì, dù thế nào đi nữa. Ta kiên nhẫn chịu đựng mọi 
sự ngược đãi và dụ dỗ, và ta vẫn mãi tin vào chỉ một tôn giáo mà thôi. 
Ta phải duy trì mãi sự quả quyết vững chắc như thế mà không bao giờ 
nản chí. Nếu chúng ta không có một thái độ tâm thức như thế thì chúng 
ta không thể được gọi là những con người với niểm tin tôn giáo. Thứ 
năm là Huệ Căn: Trí huệ sáng suốt không vọng tưởng hay sự hiểu biết 
hay suy nghĩ chân lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ mà người có tôn giáo 
phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ mà là cái trí tuệ thực 
sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi cái ngã và 
ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này thì chúng ta sẽ không 
đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế về niềm tin của chúng 
ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc sống hằng ngày. Nếu 
chúng ta bị ràng buộc vào một ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt, chúng ta có 
thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng chúng ta có thể tin sâu 
vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo ấy, giữ gìn nó trong tâm 
và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không được cứu độ vì giáo lý của 
nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc càng bị chìm sâu hơn vào thế 
giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có nhiều trường hợp về những người 
đi vào con đường như thế. Dù “tuệ căn” được nêu lên cuối cùng trong 
năm quan năng đưa đến thiện hạnh, nó cũng nên được kể là thứ tự đầu 
tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn giáo. 

Ngũ Lực: Ngũ lực là năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được 
phát triển bằng cách củng cố ngũ căn. Như vậy trong Phật giáo, lực là 
khả năng sử dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không phải 
là sở kiến phàm phu. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ 
tám trong mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi 
đến Phật quả. Lực Ba La Mật được phát triển ở địa thứ tám của Bồ Tát 
Địa. Ngoài ra, có mười lực mà người ta nói là duy nhất để giác ngộ 
thành Phật: 1) biết cái gì có thể và cái gì không thể, hoặc cái gì đúng, 
cái gì sai; 2) lực biết báo chướng trong tam thế (quá khứ, hiện tại, và 
vị lai); 3) lực biết tất cả định lực, giải thoát và thành tựu; 4) lực biết tất 
cả căn tánh của chúng sanh; 5) lực biết được sự hiểu biết của chúng 
sanh; 6) lực biết hết các cảnh giới của chúng sanh; 7) lực biết hết phần 
hành hữu lậu của lục đạo và biết luôn cả niết bàn; 8§) lực biết tất cả 
các trụ xứ của các đời quá khứ; 9) lực biết sanh tử; 10) lực biết các lậu 
hoặc đã bị đoạn tận. Ngũ lực bao gồm tín lực hay là sức mạnh của lòng 
tin có khả năng loại bổ mọi tà tín; tấn lực hay sức mạnh của nghị lực 
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giúp chúng ta vượt thắng mọi trở lực; niệm lực hay sức mạnh của sự 
cảnh giác hay là sự chú tâm đạt được nhờ thiển định; định lực hay sức 
mạnh của Tam Ma địa nhằm loại bổ đam mê dục vọng; và huệ lực hay 
sức mạnh của trí năng, dựa vào chân lý Tứ Diệu Đế dẫn đến nhận thức 
đúng và giải thoát. 


Five Faculfies & Five Powers 


The FKive Faculfies: According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five roots or facultles (ndriyam). 
These are the five roots that give rise to other wholesome dharmas. 
The five sense-organs can be entrances to the hells; at the same time, 
they can be some of the most Imporfant entrances to the great 
enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also with 
them, we can practse the riph( way. Èirst Virtue of. Behef 
(Sraddhendriya—skt) (Saddha—p): Faith or Sense of belief In the 
Triple Gem and the Four Noble Truths. Sraddhendriya also means the 
mind of faith. Faith in a religion, unlike intellectual learning, does not 
enable a believer to have the power to save others as well as himself If 
he understands it only In theory. When he believe from the depths of 
his heart, his belief produces power. His faith cannot be said to be true 
until he attains such a mental state. Second, Virtue oƒ Active Vigor 
(Viryendriya—skf): Energy (vigor) or Sense of endeavor or vIgor tfO 
cultivate good deeds. The spirit endeavoring purely and Incessantly. 
Faith alone 1s not enough. Our religious lives cannot be true unless we 
maintain our faith purely and constantly endeavor so that our religIous 
spirit does not weaken or lose 1s power. 7rd, Virtue oƒ Midfulness 
(Smrtindriya--skf): Memory or Mindfulness or Sense of memory or 
ripht memory. The mind that always focuses upon the Buddha. 
Practically speaking, of course, 1t 1s impossible for us to completely 
forget the Buddha for even a moment. When a student devotes himself 
to his studies or when an adult 1s entirely absorbed In his work, he must 
concenfrate on one object. Doing so accords with the way to 
Buddhahood. While devoting ourselves to a particular object, we 
reflect, “I am caused to live by the Buddha.” When we complete a 
difficult task we feel relieved, we thank the Buddha, saying, “How 
lucky I am! I am protected by the Buddha.” When an evil thought 
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flashes across our mind or we suddenly feel angry, we Instantly 
examine ourselves, thinking, “ls this the way to Buddhahood?” The 
mind that thus keeps the Buddha In mind at all times 1s “sense of 
memory.`” Fourth, Concemtrafion (Samadhindriya—skf): Sense 0Ÿ 
medtation or XVisionary mediatlon, samadhi or virtue of 
concentration. The sense of meditation Iimplies a determined mind. 
Once we have faith In a religion, we are never agitated by anything, 
whatever may happen. We bear patiently all persecution and 
tempftation, and we continue to believe only in one relipion. We must 
constandly maintain such firm determination, never becoming 
discouraged. We cannot be said to be real people with a religious faith 
unless we have such a mental attitude. #Ƒ??h, Virtue oƒ wisdom vor 
awareness (Prajnendriya--skf): Sense of wIsdom or thinking of the 
truth. The wisdom that people of religion must maintain. Thịs 1s not a 
self-centered wisdom but the true wisdom that we obtain when we 
perfectly free ourselves from ego and 1llusion. So long as we have this 
wisdom, we will not take the wrong way. We can say the same thing of 
our belief In religion 1tself, not to mention 1n our daily lives. lÝ we are 
attached to a selfish, small desire, we are apt to stray toward a 
mistaken religion. However, earnestly we may believe 1n 1t, 
endeavoring to practice 1(s teaching, keeping 1t in mind, and devoting 
ourselves to 1t, we cannot be saved because of 1s basically wrong 
teaching, and we sink farther and farther Into the world of illusion. 
There are many Instances around us of people following such a course. 
Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of the five organs 
leading man fo good conduct, 1t should be the first in the order in which 
we enter a religious lIfe. 

The Fie Powers: The five powers or faculties for any cultIvator Or 
the powers of five spiritual faculties which are developed through 
strengthening the five roots. Thus in Buddhism, power or ability 1S 
always used as the sense organs to discern the truth. In Mahayana 
Buddhism, 1t 1s the eighth “perfection” (paramita) of the tenfold list of 
perfections that a Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. lt 
1s developed on the eighth bodhisattva level (bhumI). Besides, there 1s 
also a tenfold list of qualities that in both Theravada Buddhism and 
Mahayana are said to be unique to fully awakened Buddhas (Samyak- 
Sambuddha): l) power of knowledge of what 1s possible and what 1s 
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1mpossiIble or the power to distinguish right from wrong (sthanasthana- 
Jnana-bala); power of knowledge of retributions of actions or the power 
of knowing karmic retributions throughout the three perlods of time 
(karma-vipaka-Jnana-bala); 3) power of knowledge of the 
concenfrations, eight stages of liberations, meditative absorptions, and 
aftainments (dhyana-vimoksa-samadhi-samapatti-Jnana-bala); 4) power 
of knowledge of the relative qualiles of beings or the power of 
complete knowledge of the powers and faculties of all beings (ndrya- 
parapara-Jnana-bala); 5) power of knowledge of the varIous Intentions 
of beings or the power of complete knowledge of the desires or moral 
direction of every being (nanadhimukti-jnana-bala); 6) power of 
knowledge of the varlous states of beings or the power of knowing the 
states of others (nanadhatu-jnana-bala); 7) power of knowledge of the 
ways In which beings go everywhere within cyclic existence and 
nirvana (sarvatragamini-pratipaJjnana-bala); 8) power of knowledge of 
former abodes (purva-nivasa-Jnana-bala); 9) power of knowledge of 
death and rebirth (cyutyu-papada-Jnana-bala); 10) power of knowledge 
that the defilements have been extinguished (asrava-Jnana-bala). The 
five powers Include the power of Faith or force of belief which 
precludes all false belief; power of Zeal or force of active vigor which 
leads to overcoming all obstacles; power of Memory, or mindfulness, 
or force of mindfulness which 1s achieved through meditation; power of 
Meditation (Dhyana) or force of concentration which leads to eliminate 
all passlons and desires; and power of Wisdom (awareness) or force of 
wisdom which rests on 1nsight 1nto the four noble truths and leads to the 
knowledge that liberates. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Tứ Niệm Xứ 


Niệm xứ có nghĩa là dùng trí để quán sát cảnh. Niệm xứ là nền 
tảng suy nghĩ hay dùng trí để quán sát cảnh. Niệm chính là sức mạnh 
của sự cảnh giác hay là sự chú tâm đạt được nhờ thiển định. Sức 
chuyên niệm có thể diệt trừ được ảo tưởng giả tạo. Sức mạnh của sự 
cảnh giác hay là sự chú tâm đạt được nhờ thiển định. Năng lực của 
chánh niệm làm phát triển sự ổn định tinh thần gọi là tái ổn định (lập 
lại sự ổn định). Nghĩa là khi chúng ta đang hành thiển, những tư tưởng 
sẽ khởi lên và chúng ta bị kích động bởi chúng. Năng lực chánh niệm 
giúp chúng ta trở lại sự ổn định. Khi có một sự kích động mang chúng 
ta ra khỏi sự dừng nghỉ, chính năng lực của chánh niệm sẽ giúp chúng 
ta trở lại trạng thái thiển. Năng lực nầy cũng giúp phát triển trạng thái 
bình ổn tinh thần, gọi là tăng cường tính ổn định, trong đó tâm đã được 
tập trung, bây giờ được tập trung rất kỹ lưỡng trên một đối tượng. Mục 
đích của loại thiển định nầy là để tập trung tâm trên đối tượng nào đó 
rất vi tế. 

Theo Kinh Trung A Hàm: “Tôi nghe như vây. Một thuở nọ Thế 
Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm là đô thị của xứ Câu Lâu. Rồi 
Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ Kheo vâng 
đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau. Nầy các Tỳ 
Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, 
vượt khỏi sầu não, diệt trừ khổ ưu, thành tựu chánh trí, chứng ngộ Niết 
Bàn. Đó là Tứ Niệm Xứ. Thế nào là bốn? Nâầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ 
kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm cắm thọ trên 
các cảm thọ, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở 
đời; sống quán niệm tâm thức trên tâm thức, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán pháp trên các pháp 
(hay đối tượng của tâm thức nơi các đối tượng tâm thức), nhiệt tâm, 
tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời.” Tỉnh thức về thân 
quan hệ tới việc tu tập tỉnh thức về sự thở vào và thở ra, những uy nghi 
đi, đứng, nằm, ngồi, vân vân, quán tưởng những phần khác nhau của 
thân chỉ là một tổng hợp của nhiều yếu tố làm thành. Tỉnh thức về thọ 
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chỉ sự tu tập tỉnh thức về vui, buồn, không vui không buồn, và chấp 
nhận bản chất tạm thời của chúng. Tu tập tỉnh thức về tâm bao gồm 
tỉnh thức những niệm khởi lên rồi biến đi, phân loại chúng như mê mờ, 
không mê mờ, phiền não, không phiển não. Cuối cùng là tỉnh thức về 
pháp tức là tu tập tỉnh thức bản chất của vạn hữu, chúng khởi lên và 
biến đi thế nào, và thông hiểu thành phần của chúng. Trong Phật giáo 
Đại Thừa, sự tỉnh thức về thân, thọ, tâm và pháp được phối hợp với 
thiển tập để nhận biết tất cả những thứ ấy đều không có thực tánh hiện 
hữu. 

Thứ nhất là Quán Thân: Thiền quán chi tiết về sự bất tịnh của 
thân (quán thân bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh), 
một trong tứ niệm xứ. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm 
thân thể trong thân thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm 
tâm thức nơi tâm thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng 
tâm thức.” Nghĩa là hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ 
không phải là khảo cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh 
niệm với cảm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là 
khảo cứu về cảm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối 
tượng. Khi chúng ta quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể 
của chúng ta như một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của 
mình, mình và thân thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một 
nụ hoa nó thâm nhập vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu 
quán niệm làm phát hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là 
một cái thấy trực tiếp về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và 
định. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ có sáu bước quán 
thân. Thứ nhất là “Tỉnh Thức Về Hơi Thở”: Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ 
Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này 
các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi 
đến ngôi nhà trống, và ngôi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh 
niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thổ vô; vị ấy thở 
ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi dài. Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra một hơi dài.` Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi ngắn." Thở ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn." Vị ấy tập 'cảm giác toàn thân, 
tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập 'cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra.” VỊ ấy tập 
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“an tịnh toàn thân, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập “an tịnh toàn thân, tôi sẽ 
thở ra.` Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ 
quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, 
vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn." Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài." Thở ra dài, ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra dài.' Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô 
ngắn.` Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.` VỊ ấy tập: 
“Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào." VỊ ấy tập: 
“Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra. Vị ấy tập: 
“Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên 
an tịnh.` Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.` Như vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân 
thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay 
sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 
Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,` vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy không 
nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” Thứ nhì là “Quán 
về Tứ Oai Nghỉ nơi thân”: Đức Phật dạy tiếp: “Này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.' Khi đứng, ý thức rằng: “Tôi đang 
đứng.` Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang ngồi.` Khi nằm, ý thức rằng: 
“Tôi đang nằm.` Thân thể được xử dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân 
thể như thế ấy. Vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm 
thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận 
trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 
“Có thân đây,” vị ấy an trú trong chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” Thứ ba là “Hoàn 
Toàn Tỉnh Thức nơi thân”: Đức Phật dạy tiếp “Này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc mình đang làm; khi ngó tới ngó 
lui, biết rõ việc mình đang làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc 
mình đang làm; khi mặc áo Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ 
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việc mình đang làm; khi ăn, uống, nhai, nếm, biết rõ việc mình đang 
làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình đang làm; khi đi, đứng, ngôi, 
ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc mình đang làm. Như vậy, vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Này các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thứ tư là “Quán Thân Uế Trược”: Đức Phật dạy tiếp: “Này các Tỳ 
Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc trở 
xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đây những vật bất tịnh khác 
nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, 
xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, màng 
ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ da, 
nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu. Này các Tỳ 
Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như 
gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ 
các hột ấy ra và quan sát: 'Đây là hột gạo, đây là hột lúa, đây là đậu 
xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi." Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất 
tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, 
gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, 
màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,` vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thứ năm là “Quán Tứ Đại nơi thân”: Đức Phật lại dạy tiếp: “Nầy các 
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Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp 
đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong 
đại.` Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tế thiện xảo, hay đệ tử của 
một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã tư 
đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân nầy 
về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong đại.” 
Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả 
nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống 
quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ sáu là “Cửu Quán Về Nghĩa Địa”: Đức Phật lại dạy tiếp: 
“Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương phồng lên, 
xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy như sau: 
“Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi 
tánh chất ấy. Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; 
hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị 
ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi 
thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diểu 
hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các 
loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.` Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
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tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Nầy 
các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.` Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 


137 


Thiển quán quan trọng nhất về sự bất tịnh của thân là quán thân 
bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh, một trong tứ niệm 
xứ. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. Đức Phật dạy: 
“Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và 
từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đây những vật 
bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: 'Đây là tóc, lông, móng, răng, da, 
thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, 
màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu. Này các Tỳ 
Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như 
gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ 
các hột ấy ra và quan sát: 'Đây là hột gạo, đây là hột lúa, đây là đậu 
xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi." Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất 
tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, 
gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, 
màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Lại nữa, nầy 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự 
sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và 
phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tế thiện xảo, hay đệ 
tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã 
tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong 
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đại. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thỂ ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không 
vượt khỏi tánh chất ấy. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, ỳ Kheo như thấy 
một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các 
loài diều hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, 
hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán 
chiếu sự thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nây tánh chất là 
như vậy, bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy. Nầy các 
Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy. Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể.` Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể."” 
Hành giả nên luôn nhìn thân mình như một cỗ xe, và biết rằng nó 
sẽ hư mòn với thời gian. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy rằng thân 
nầy già đi và hư hoại, nhưng chánh pháp không thể như thế. Là đệ tử 
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Phật, chúng ta phải tin tưởng nơi đức Phật, và hãy sống với chánh pháp 
bất diệt bằng tất cả thân tâm của mình. Dầu Phật giáo khuyên hành 
giả nên luôn quán chi tiết về sự bất tịnh của thân, nhưng đức Phật vẫn 
luôn nhấn mạnh rằng kiếp nhân sinh thật vô cùng quí giá cho công 
cuộc tu tập. Hãy tu tập đúng đắn và liên tục, chứ đừng để phí một ngày 
nào trong đời nầy. Cái chết có thể đến với chúng ta trong đêm nay hay 
ngày mai. Thật sự, cái chết đang gậm nhấm chúng ta trong từng 
khoảnh khắc; nó hiện diện trong từng hơi thở của chúng ta, và nó 
không cách biệt với đời sống. Hành giả nên luôn quán chiếu vào tâm, 
liên tục xem từng hơi thở và hãy nhìn thấy cho bằng được cái vượt qua 
vòng luân hồi sanh tử. 

Thứ nhì là Quán Thọ: Quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức 
vào những cảm thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi 
kinh qua một cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm giác vui bởi chính 
mình theo dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế 
ấy chúng ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng 
thực tế của từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán 
khi kinh qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cảm 
giác vui sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất 
cả những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng 
ta khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ 
mà chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cẩm giác, và chính cái thọ ấy 
cũng phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm 
Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ? Nầy các 
Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một 
cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tỉnh thần, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có 
một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một 
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cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức 
rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm 
thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên các ngoại thọ; 
hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. 
“Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” 

Thứ ba là Quán Tâm: Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm 
cái tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm 
tầm quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, 
tâm tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Này Ca 
Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. 
Tâm vô tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư 
Phật không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi. Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho nên 
có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không bao giờ 
dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà 
có. Tâm như chớp giật, lóc lên rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn 
vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như lưỡi câu, 
đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp nhưng lại rất 
xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu ma, tìm 
nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn 
lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa thích âm 
thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa thích vị 
ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác như ruồi 
sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy 
thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt được thì không 
có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá khứ, hiện tại và 
vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả tìm tâm bên trong 
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cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi ngũ uẩn, nơi tứ 
đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và 
quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ khi nào có vật là 
có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt không? Không, 
cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai thứ hóa ra có 
đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể quán tâm 
hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự 
cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm 
không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, không có 
khả năng an trú, như con vượn chuyền cành, như hơi gió thoảng qua. 
Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cẩm giác làm dao 
động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm 
cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi 
là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta biết tầm 
quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình và của sự 
hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư 
tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động 
sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả hai, những 
trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn thấy cả hai mà 
không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều này sẽ giúp 
chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những 
ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm 
soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta nhận thức rằng cái 
gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến đổi, gồm những trạng 
thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó không có cái gì như một 
thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản ngã” hay “ta.” 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
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mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Thứ tư là Quán Pháp: Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả 
các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà cùng 
đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có 
tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có 
tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi 
tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách 
khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết 
hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta 
nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng: lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 


143 


tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc do lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bổ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. 

Theo Kinh Niệm Xứ, Đức Phật dạy về 'quán pháp trên các pháp 
đối với năm triển cái” như sau: “Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ 
Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái (năm 
món ngăn che). Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái? Vị Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 
ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp. Khi nội tâm có hôn 
trầm thụy miên (mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn trầm 
thụy miên ấy. Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức 
được nội tâm của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn 
trầm và thụy miên chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được 
sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã sanh nay được 
đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và 
thụy miên đã được đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị 
ấy ý thức được điều đó. Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có 
ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình đang có ái dục. Khi nội tâm 
không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình không có ái dục. 
Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh 
khởi ấy. Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh 
khởi ấy. Khi ái dục đang được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi 
nữa, vị ấy ý thức như vậy. Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm không có sân hận, vị ấy ý 
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thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi một niệm sân hận 
chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh 
khởi ấy. Khi một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy 
ý thức được sự đoạn diệt ấy. Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt 
và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Khi 
nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng 
mình đang có dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao 
động bất an và hối hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có 
sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận sanh 
khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn 
diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận 
đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức 
được như vậy. Khi nội tâm có nghĩ, vị ấy ý thức được nội tâm của mình 
đang có nghi. Khi nội tâm không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm 
mình đang không có nghi. Khi nội tâm với nghi chưa sanh nay đang 
sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay 
được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được 
đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với ngũ uẩn. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên các pháp đối với năm thủ uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo quán chiếu như sau: Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự 
phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt. Đây là thọ, đây là thọ tập, đây 
là thọ diệt. Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt. Đây là 
hành, đây là hành tập, đây là hành diệt. Đây là thức, đây là thức tập, 
đây là thức diệt. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với sáu nội ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ? Vị ấy ý thức 
về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo 
nên do mắt và hình sắc. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh 
nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay 
được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
tương lai không sanh khởi nữa. Vị ấy ý thức về tai và đối tượng của tai 
là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai và âm thanh. VỊ ấy 
ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
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về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và 
những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những 
ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. VỊ ấy ý thức về những ràng 
buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những 
ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Vị ấy 
ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng 
buộc tạo nên do ý là tư tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
pháp đối với thất giác chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên pháp đối với thất giác chi? Khi nội tâm có niệm giác 
chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. VỊ ấy 
quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh 
niệm, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có chánh niệm. VỊ ấy ý thức 
về chánh niệm chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có 
trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang 
có sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình 
đang có sự giám định đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị 
ấy ý thức là mình đang không có sự giám định. VỊ ấy ý thức về một sự 
giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về một sự giám 
định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có tỉnh 
tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự 
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tỉnh chuyên, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. VỊ 
ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự tỉnh chuyên đã sanh khởi nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn. Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an 
vui. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không 
có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có an vui. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về niềm 
an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn. Khi nội tâm 
có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm 
không có khinh an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh 
an. Vị ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên 
mãn. Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. 
Khi nội tâm không có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. 
Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi 
định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị ấy cũng ý 
thức như vậy. Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang 
buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm mình có buông xả. Khi nội tâm 
không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang không có sự 
buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự 
thành tựu viên mãn. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, vị ấy quán niệm 
đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi 
sự kiện là con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm 
đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống 
quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả 
nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an 
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trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. 
Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. 
Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với Tứ Diệu Đế. Nầy các Tỳ Kheo, vị nào tu tập Tứ Niệm Xứ 
nầy như vậy trong bảy năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả sau 
đây: Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư 
báo, thì cũng đạt được quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần gì đến bẩy năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong sáu năm, trong năm năm, trong bốn 
năm, trong ba năm, trong hai năm, trong một năm, vị ấy có thể chứng 
một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện 
tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nây các Tỳ 
Kheo, không cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm 
Xứ nầy như vậy trong vòng bảy tháng, vị ấy có thể chứng một trong 
hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay 
nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không 
cần gì đến bảy tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như 
vậy trong vòng sáu tháng, trong năm tháng, trong bốn tháng, trong ba 
tháng, trong hai tháng, trong một tháng, trong nửa tháng, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần øì đến nửa tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bảy ngày, vị ấy có thể chứng một 
trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, 
hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, 
đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sâu não, diệt trừ khổ đau, thành tựu Chánh Trí, chứng ngộ Niết 
Bàn. Đó là Bốn Niệm Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ 
Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế Tôn. 


Fourƒold Stage 0ƒ Mindƒfulness 


The alertness or mindfulness 1s the power of memory which 1s 
achieved through meditation. Faculty of alertness or force of 
mindfulness, whiích destroys falsity. The faculty of alertness, 
mindfullness or force of mindfulness which ¡1s achieved through 
meditation, one of the five powers or bala, or one of the seven 
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bodhyanga. The power of mindfulness helps develop menfal stability 
called the re-established settlement. This means that when one 1s 
meditating, thoughts will arise and one becomes aware that one has 
become distracted by them. One returns to the state of meditation. 
When there Is a distraction that takes one away from resting In 
meditation, one ¡1s able to return (to oneÌs state of medifation 
repeatedly. This power of mindfulness also develops the stage of 
menftal stability, called Intensified settlement, in which the mind that 
has been broadly focused 1s now focused very narrowly. The mind, for 
Instance, Is narrowly focused on an obJect. The purpose of this kind of 
medifation 1s to focus the mind on something very subtle. 

According to the Majjhima Nikaya: “Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said. 
Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for 
surmounting (overcoming) sorow and lamentaton, for the 
disappearance of pain and grief, for the attainment of the true Way, for 
the realizaion of Nibbana, namcly, the four foundations of 
mindfulness. What are the four? Here, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covetousness and grief for the world. He 
abides contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating mind-objects as mind-objects, ardent, fully 
aware, and mindful, having put away covefousness (envy) and grIef for 
the world.” Mindfulness of the body Iinvolves cultivating awareness of 
inhalation and exhalation, physical postures such as walking, standing, 
lying, and sitting, etc., awareness of bodily activities and functions, 
contemplation of the various parts of the body, and analysis of the 
elements that make up the body. Mindfulness of feelings refers to 
cultivating awareness of feelings as pleasant, unpleasant, and neutral, 
and recognizing their transitory nature. The training in mindfulness of 
mind consists In becoming aware of the arising and passing away of 
thoughts and categorizing them as deluded or non-deluded, afflicted 
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nor no-afflicted. The final element refers to cultivating awareness of 
the nature of the phenomena of experience, how they arise and pass 
away, and understanding that they are composite. In Mahayana, four 
kímds of mindfulness: mindfulness of body, feelings, mind, and 
phenomena 1s combined with meditation that perceives them as beIng 
empty of inherent existence. 

Fữrst, ConternplaHion oƒ Body: The meditation which observes the 
body In detail and considers Ifs filthiness, one of the four foundatlons of 
mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind In the obJects of mind.” This means that practitioner must live In 
the body in full awareness of 1t, and not Just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. According to the Satipatthana Sutfa In 
the Majjhima Nikaya, there are six steps of contemplation in the body. 
The ƒfirst step is the mindfulness oƒ breathimg: The Buddha taught: 
“Now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating the body as a 
body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a tree or tO 
an empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set his body 
erect, and established mindfulness In front of him, ever mindful he 
breathes In, mindful he breathes out. Breathing In long, he understands: 
#I breathe In long;” or breathing out long, he understands: “[ breathe 
out long.” Breathing in short, he understands: “I breathe in short;” or 
breathing out short, he understands: “I breathe out short.” He trains 
thus: “I shall breathe in experiencing the whole body of breath;” he 
trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole body of breath.” 
He trains thus: “I shall breathe In tranguilizing the bodily formation;” 
he trains thus: “I shall breathe out tranquilizing the bodily formation.” 
Just as a skilled turner or his apprentice, when making a long turn, 
understands: “I[ make a long turn;” or when making a short turn, 
understands: “I make a short turn;” so too, breathing 1n long, a Bhikkhu 
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understands: “[ breathe In long,” he trains thus: “I shall breathe out 
trangullizng the bodilly formation.” In ths way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. The second sfep ¡s 
the contermplation on the fhe Four Postures: The Buddha added: Agann, 
Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu understands: “I am walking;` when 
standing, he understands: “I am standing;` when sitting, he understands: 
“I am sitting;` when lying down, he understands: “[ am lying down;” or 
he understands accordingly however his body 1s disposed. In this way, 
he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both internally and externally. And he abides independent, not clingIing 
to anythng ¡in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body.” The third step is the full awareness 
øn the body: The Buddha continued: “Asgain, Bhikkhus, a Bhikkhu 1s 
one who acfs In full awareness when going forward and returning; who 
acts in full awareness when looking ahead and looking away; who acts 
1n full awareness when flexing and extending his limbs; who acts In full 
awareness when wearing his robes and carrying his outer robe and 
bowl; who acts In full awareness when eating, drinking, consuming 
food and tasting; who acts In full awareness when walking, standing, 
siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. In this way, 
he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both Internally and externally. And, he abides ¡ndependent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body.” The ƒourth step ¡is the contenplation 
on the ƒoulness oƒ the Body Paris: The Buddha continued: “Agann, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the 
feet and down from the top of the hair, bounded by skin, as full of 
many Kkinds of Impurity thus: “In this body there are head-hairs, body- 
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haIrs, nails, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, kidneys, 
heart, liver, diaphragm, spleen, lunøs, large 1ntestines, small Intestines, 
contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, 
t©ars, ørease, spittle, snot, oil of the Joints, and urine.` Just as though 
there were a bag with an opening at both ends full of many sortfs of 
grain, such as rice, beans, peas, millet, and whife rice, and a man with 
gøood eyes were to open 1t and review 1t thus: “Phis 1s hill rice, thịs 1S 
red rice, these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white 
rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same body... as full of many kinds 
of Impurity thus: “In this body there are head-harrs and urine.” In this 
way he abides contemplating the body as a body Internally, externally, 
and both Internaly and externally... And, he abides Iindependent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body.” The fiƒth step ¡s the contenplation 
on the elemenfs oƒthe Body: The Buddha continued: “Again, Bhikkhus, 
a Bhikkhu reviews this same body, however 1t is placed, however 
disposed, as consisting of elements thus: “In this body there are the 
earth element, the water element, the fire element, and the ar 
element.` Just as though a skilled butcher or his apprentice had killed a 
cow and was seated at the crossroads with 1† cut up Into pIeces; so foO, 
a Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements thus: “In 
this body there are the earth element, the water element, the fire 
element and the aIr element.” In this way, he abides contemplating the 
body as a body Imternally, externally, and both Internally and 
externally... And he abides independent, not clinging to anything In the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body.” The sixth step is the Nine Charnel Ground Contemplations: The 
Buddha added: “Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse 
thrown aside In a charnel ground, one, two, or three days dead, bloated, 
livid, and oozIing matter, a Bhikkhu compares this same body with 1t 
thus: “This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.' In this way, he abides contemplating the body 
as a body Internally, externally, and both internaly and externally. And, 
he abides independent, not clinging to anything in the world. That too 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, as 
though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, being 
devoured by crows, hawks, vultures, doøs, jackals, or varlous kinds of 
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worms, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 
1S Of the same nature, 1t will be like that, 1t 1s not exempt from that 
fate.` That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. Again, as though he were fo see a corpse thrown aside In a 
charnel ground, a skeleton with flesh and blood, held together with 
sinews... a fleshless skeleton smeared with blood, held together with 
sinews... a skeleton without flesh and blood, held together with 
sinews..., đisconnected bones scattered in all directions, here a hand- 
bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there a thigh-bone, here a 
hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here 
an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw- 
bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “Phis body too 1s of the same nature, 1t w1ll be like that, 1t 
1s not exempt from that fate.` That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. Again, Bhikkhus, as though he were 
fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, bones bleached 
white, the color of shells; bones heaped up, more than a year old; 
bones rotted and crumbled to dust, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “This body too 1s of the same nature, 1t will be like that, 1t 
1S not exempt from that fate.” In this way he abides contemplating the 
body as a body Internally, or he abides contemplating the body as a 
body Internally, or he abides contemplating the body as a body 
externally, or he abides contemplating the body as a body both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating 1n the body 
1fS arIsing factors, or he abides contemplating in the body 1ts vanishing 
factors, or he abides contemplating In the body both 1s arising and 
vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s a body" 1s simply 
established In him to the extent necessary for bare knowledge and 
mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body.” 

The most important contemplation of the body 1s to observe the 
body in detail and considers Ifs filthiness, one of the four foundations of 
mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, and contemplate the 
obJects of mind in the obJects of mind.” This means that practitloner 
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must live In the body In full awareness of 1t, and not Just study like a 
separate obJect. Live In awareness with feelings, mind, and obJects of 
mind. Do not Just study them. When we meditate on our body, we live 
with It as truth and give 1t our most lucid attention; we become one with 
I(. The flower blossoms because sunlight touches and warms 1s bud, 
becoming one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a 
direct view of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of 
understanding based on attention and concentraton. The Buddha 
taught: “Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles 
of the feet and down from the top of the harr, bounded by skin, as full 
of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head-hairs, 
body-hairs, nalls, tecth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, 
kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small 
1ntestines, contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, 
sweat, fat, tears, ørease, spitfle, snot, oil of the Joinfs, and urine.` Just 
as though there were a bag with an opening at both ends full of many 
Sorfs Of ørain, such as white rice, red rice, beans, peas, millet, and 
white rice, and a man with good eyes were fo open 1t and review 1t 
thus: “Phis 1s hill rice, thĩs 1s red rice, these are beans, these are peas, 
this 1s millet, this 1s white rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same 
body... as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-harrs... and urine.` Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same 
body, however it Is placed, however disposed, as consisting of 
elements thus: “In this body there are the earth element, the water 
element, the fire element, and the air element.` Just as though a skilled 
butcher or his apprentice had killed a cow and was seated at the 
crossroads with 1t cut up Into plieces; so too, a Bhikkhu reviews thịs 
same body... as consisting of elements thus: “In this body there are the 
earth element, the water element, the fire element, and the ar 
element.` Again, Bhikkhus, as though he were fo see a corpse thrown 
aside 1n a charnel øsround, one, two, or three days dead, bloated, livid, 
and oozIng matter, a Bhikkhu compares this same body with it thus: 
“This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt 
from that fate.` Again, as though he were fo see a corpse thrown aside 
1n a charnel sround, being devoured by crows, hawks, vultures, dogs, 
Jackals, or various kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “Phis body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 
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1s not exempt from that fate.` Again, as though he were to see a corpse 
thrown aside 1n a charnel ground, a skeleton with flesh and blood, held 
together with sinews... a fleshless skeleton smeared with blood, held 
together with sinews... a skeleton without flesh and blood, held 
together with sinews..., đisconnected bones scattered 1n all directions, 
here a hand-bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there a thigh- 
bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there a 
breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck- 
bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` Again, 
Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In a charnel 
ground, bones bleached white, the color of shells... bones heaped up, 
more than a year old... bones rotted and crumbled to dust, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “Ihis body too 1s of the same 
nature, 1t will be like that, It 1s not exempt from that fate.' In this way 
he abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established in him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” 

Zen practitioners should always see our body as a vehicle, and 
know that It will wear out over time. The the Dhammapada Sutta, the 
Buddha teaches that the body grows old and decays, but the dharma 
does not. Buddhist followers should believe 1n the Buddha, and live the 
undying dharma with our whole body and mind. Although Buddhism 
encourages practitioners should always observe the body In detail and 
considers 1s filthiness, but the Buddha always emphasizes that human 
lie 1s very precious for cultivation. Lets practice the Way correctly 
and constantly. Do not waste even a day In our life. The death may 
come tonight or tomorrow. Actually, the death 1s chewing us in every 
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moment; It is present in our every breath, and 1s not apart from HIfe. 
Let's always reflect inwardly, watch our every breath constantly, and 
see what 1s beyond the cycle of birth and death. 

Second, Contermplation 0ƒ Sensafions: Contemplation of feelings or 
sensatlons means to be mindful of our feeling, including pleasant, 
unpleasant and Indifferent or neutral. When experiencing a pleasant 
feeling we should know that It 1s a pleasant feeling because we are 
mindful of the feeling. The same with regard to all other feelings. We 
try to experlence each feeling as 1t really 1s. Generally, we are 
depressed when we are experiencing unpleasant feelings and are 
elated by pleasant feelings. Contemplation of feelings or sensations 
wIill help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the 
contemplation of feelings, we also learn to realize that there 1s only a 
feeling, a sensation. That feeling or sensation 1fself 1s not lasting and 
there 1s no permanent entity or “self” that feels. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? 
Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a 
pleasant feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “I 
feel a painful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant 
feeling, he understands: “I feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feling;”` when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “I[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In ths way he abides 
contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelngs as feelngs externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
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contemplating in feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feeling” 1s simply established In him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” 

Third, Conternplation oƒ Mind: According to the Siksasamuccaya 
Sutra, the Buddha taught: “Cultivator searches all around for this 
thought. But what thought? Is it the passionate, hateful or confused 
one? Of Is 1t the past, future, or present one? The past one no longer 
exIsts, the future one has not yet arrived, and the present one has no 
stability. For thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or 
outside, or 1n between. For thought 1s Immaterial, 1nvisible, 
nonresisting, Inconceivable, unsupported, and non-residing. Thought 
has never been seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor will 
they see 1t. And what the Buddhas never see, how can that be 
observable process, except In the sense that dharmas proceed by the 
way of mistaken perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an 
Imagination of what 1s actually unreal it takes hold of a manifold 
varlety of rebirths. A thought 1s like the stream of a river, without any 
StayIng poWer; as soon as If 1s produced 1t breaks up and disappears. A 
thought 1s like a flame of a lamp, and 1t proceeds through causes and 
conditions. A thought 1s like lightning, it breaks up in a moment and 
does not stay on... Searching thought all around, cultivator does not see 
1t in the skandhas, or 1n the elements, or In the sense-fields. Unable to 
see thoupht, he seeks to find the trend of thought, and asks himself: 
“Whence 1s the genesis of thought?” And 1t occurs to him that “where 1S 
an obJect, there thought arises.” Is then the thought one thing and the 
obJect another? No, what 1s the obJect Just that 1s the thought. If the 
obJect were one thing and the thought another, then there would be a 
double state of thought. So the obJect 1fself 1s Just thought. Can then 
thought review thought? No, thought cannot review thougpht. As the 
blade of a sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1fself. 
Moreover, vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, 
without any staying power, like a monkey or like the wind. lt ranges 
far, bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, with the 
sIX sense-fields for 1ts sphere, connected with one thing after another. 
The stability of thought, Its one-pointedness, I1fs 1Immobility, 1fs 
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undistraughtness, 1ts one-pointed caÏlm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
consfantly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind 
as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both ¡internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind I1fs arising factors, or he abides contemplating In 
mind 1fs vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
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in the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 

Fourth, ContemplaHion oƒ Mental Objecfs: The contemplation of 
mental obJects or mind contents means to be mindful on all essential 
dharmas. The contemplation of menfal obJects 1s not mere thinking or 
deliberation, It goes with mindfulness In discerning mínd obJects as 
when they arise and cease. For example, when there 1s a sense dersire 
arisins, we Immediately know that a sense desire 1s arising in us; when 
a sense desire 1s present, we Immediately know that a sense desire 1s 
present in us; when a sense desire 1s ceasing, we Immediately know 
that a sense desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense 
desire In us, or when sense desire 1s absent, we Immediately know or 
be mindful that there 1s sense desire or no sense desire In us. We 
should always be mindful with the same regard to the other hindrances, 
as well as the five aggregates of clinging (body or materlal form, 
feelings, perception, mental formation, and consciousness). We should 
also be mindful with the six Internal and six external sense-bases. 
Through the contemplation of mental factors on the six Internal and 
external sense-bases, we know well the eye, the visible form and the 
fetter that arises dependent on both the eye and the form. We also 
know well the ear, sounds, and related fetters; the nose, smells and 
related fetters; the tongue and tastes; the body and tactile obJects; the 
mind and mind obJects, and know well the fetter arising dependent on 
both. We also know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the 
seven factors of enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. 
Thus we live mindfully investigating and understanding the mental 
obJects. We live independent, clinging to nothing ¡in the world. Our live 
1S totally free from any attachmenis. 

According to the Satipatthanasutta, the Buddha taught about 
“contemplation of mind-obJects on the five hindrance” as follow: “And 
how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as 
mind-obJects? Here a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the five hindrances. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances? A Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects externally, or he abides contemplating mind-obJectfs as mind- 
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obJects both internally and externally. Or else he abides contemplating 
in mind-obJects their arising factors, or he abides contemplating in 
mind-obJects their vanishing factors, or he abides contemplating In 
mind-objJects both their arising and vanishing factors Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established in him 
to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the five hindrances.” There being sloth and torpor In him, a Bhikkhu 
understands: ““[here are sloth and torpor in me;” or there being no sloth 
and torpor in him, he understands: “[here are no sloth and torpor In 
me;” and he also understands how there comes to be the arIsing of 
unarisen sloth and torpor, and how there comes to be the abandoning of 
arisen sloth and torpor, and how there comes to be the future non- 
arising of abandoned sloth and torpor. Here, there being sensual desire 
1n him, a Bhikkhu understands: “There 1s sensual desire in me;” or 
there being no sensual desire in him, he understands: “There 1s no 
sensual desire in me;” and he also understands how there comes to be 
the arising of unarisen sensual desire, and how there comes to be the 
abandoning of arisen sensual desire, and how there comes to be the 
future non-arising of abandoned sensual desire. There being 1ll-will in 
him, a Bhikkhu understands: ““There 1s 1lI-w1ll in me;” or there being no 
1ll-will in him, he understands: “ “Phere 1s no 1ÏlI-w1ll in me;” and he also 
understands how there comes to be the arising of unarisen 1lI-will, and 
how there comes to be the abandoning of arisen 1lI-will, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned 1lI-will. There being 
resflessness and remorse 1n him, a Bhikkhu understands: ““There are 
restlessness and remorse In me;” or there being no restlessness and 
remorse 1n him, he understands: “here are no restlessness and 
remorse In me;” and he also understands how there comes to be the 
arising of unarisen restlessness and remorse, and how there comes to 
be the abandoning of arisen restlessness and remorse, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned restlessness and 
remorse. There being doubt in him, a Bhikkhu understands: “There 1s 
doubt In me;” or there being no doubt In him, he understands: ““There 1s 
no doubt in me;” and he also understands how there comes to be the 
arising of unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of 
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arisen doubt, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned doubt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the five aggregates affected by clinging. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 
1n terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu 
understands: Such 1s materlial form, such 1s origin, such Ifs 
disappearance. Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1fs disappearance. 
Such Is perception, such 1s origin, such 1ts disappearance. Such are the 
Íformations, such their origin, such their disappearance. Such 1s 
COnscIousness, such 1s origin, such 1ts disappearance. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the six ¡Internal and external bases? Here a Bhikkhu 
understands the eye, he understands forms, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
undđerstands the ear, he understands sounds, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the nose, he understands odours, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the body, he understands tangIbles, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the mind, he understands mind-obJects, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
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comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enliehtenment factors? Here, there being the 
mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the mindfulness enliphtenmernt factor in me;” or there being 
no mindfulness enlightenment factor in hìm, he understands: ““There 1s 
no mindfulness enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen mindfulness 
enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
InvesfIigation-of-states enliphtenment factor 1n him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the Investigation-of-states enlightenment factor 
in me;” or there being no I1nvestigation-of-states enlightenment factor 
in him, he understands: “There 1s no Investigation-of-states 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen Invesfigaflon-of-states enliphtenment 
factor, and how the arisen Investigation-of-states enlightenment factor 
comes to fulfilment by development. Here, there being the energy 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
energy enliphtenment factor In me;” or there being no energy 
enlightenment factor In him, he understands: “There 1s no enegy 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen energy enliphtenment factor, and how the 
arisen energy enlightenment factor comes to fulfilment by 
development. Here, there being the rapture enlightenment factor In 
him, a Bhikkhu understands: ““[here 1s the rapture enlightenment factor 
in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “l[here 1s no rapture enliphtenment factor in me;” and 
also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
rapture enlightenmert factor, and how the arisen rapture enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
tranquility enlightenmert factor in him, a Bhikkhu understands: “Ihere 
1s the tranguility enlightenment factor in me;” or there being no 
tranquility enliphtenment factor In him, he understands: ““There 1s no 
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tranquility enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen tranquility enlightenment 
factor, and how the arisen tranquility enlightenment factor comes fo 
fulfilment by development. Here, there being the concentration 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
concenfraton enliphtenment factor in me;” or there being no 
concentration enlightenment factor in him, he understands: “There 1s 
no concenfration enlightenment factor In me;” and also understands 
how there comes to be the arising of the unarisen concentration 
enlightenment factor, and how the arisen concentration enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
equanimity enlightenment factor in hìm, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the equanimity enlightenment factor in me;” or there being 
no equanimity enlightenment factor 1n him, he understands: “There 1s 
no equamity enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen equanimity enlightenment 
factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes to 
fulfilment by developmernt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how does a 
Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: 
“This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “his 1s the origin 
of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessatlon of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way leading to 
the cessation of suffering.” 

In this way he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
Iinternally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects 
both ¡internally and externally. Or else he abides contemplating In 
mind-obJects their arising factors, or he abides contemplating in mind- 
obJects their vanishing factors, or he abides contemplating In mind- 
obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness 
that “there are mind-obJects” 1s simply established in him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
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the Four Noble 'Truths. Bhikkhus, I1f anyone should develop these four 
foundations of mindfulness in such a way for seven years, one 0Ÿ two 
fruits could be expected for him either final knowledge, here and now, 
or 1ƒ there 1s a trace of clinging left, non-return. Let alone seven years, 
Bhikkhus. If anyone should develop these four foundations of 
mindfulness In such a way for sIx years, for Íive years, for ÍOUr y©ars, 
for three years, for two years or for one year, one of two fruits could be 
expected for him: either final knowledge here and now, or 1f there 1s a 
trace of clinging left, non-return. Let alone one year, Bhikkhus. lf 
anyone should develop these four foundations of mindfulness In such a 
way for seven months, for six months, for five months, for four months, 
for three months, for two months, for one monthor for half a month, one 
Of two fruits could be expected for him: either final knowledge here 
and now, or 1f there 1s a trace of clinging left, non-return. Bhikkhus, this 
Is the direct path for the purificaton of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamentation, for the disappearance of pain 
and grief, for the attainment (achievement) of the true Way, for the 
realization of Nibbana, namely, the four foundations of mindfulness. 
That 1s what the Blessed One said. The Bhikkhus were satisfied and 
delighted ¡n the Blessed Oneˆ”s words. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Bát Thánh Đạo 


Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp 
cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. 
Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta 
đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta sẽ ít khổ đau và 
nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự chấm dứt đau 
khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát 
Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ đề. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ 
đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh 
đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện 
tại, đổng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi 
ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì 
cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh 
gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, 
giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, 
ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. 
Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu tập thiển định căn bản đầu 
tiên cho sự giác ngộ, là nên tẳng chánh giác, là căn bản giải thoát, 
ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ 
Đề để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. Bát Thánh Đạo 
chính là thấy đúng, suy nghĩ đúng, nói năng đúng, hành động đúng, 
sống đúng, nỗ lực đúng, ghi nhớ đúng, và thiển định đúng. Chánh kiến 
là từ bỏ cách nhìn hướng về cái ngã của các sự vật và có cái thấy như 
thật của Đức Phật, nghĩa là vạn sự vạn vật không có tự tánh, không 
độc lập, mà hiện hữu do sự tổng hợp của nhau, cái này có thì cái kia 
có, cái này không thì cái kia không. Chánh tư duy là không thiên về 
thái độ quy ngã đối với sự vật, mà suy nghĩ về sự vật một cách đúng 
đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta từ bỏ ba cái xấu để có được cái tâm độ 
lượng như tâm Phật: không tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ đắc cho 
riêng mình; không giận ghét hay không ưa thích khi sự việc xảy ra 
không như ý mình muốn; và không ác độc hay muốn được theo ý mình 
trong mọi sự. Chánh ngữ dạy chúng ta sử dụng ngôn từ đúng đắn trong 
đời sống hằng ngày và tránh bốn thứ xấu ác về miệng như nói dối, nói 
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lưỡi hai chiều, nói lời vu khống và nói lời không cẩn thận. Chánh 
nghiệp là sự ứng xử hằng ngày phù hợp với giới luật của Đức Phật, 
nghĩa là phải kểm chế ba điều xấu nơi thân, làm trở ngại cho những 
hành động đúng như sát hại không cần thiết, trộm cắp, và tà dâm. 
Chánh mạng là thu hoạch thức ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu cầu 
khác trong cuộc sống một cách đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng ta 
kiếm sống bằng công việc không phiền khổ cho người khác hay những 
nghề vô ích cho xã hội, mà phải sống bằng sự thu nhập chính đáng 
bằng nghề nghiệp chính đáng và có ích cho người khác. Chánh tinh tấn 
là luôn hành sử đúng đắn, không lười biếng hay đi lệnh khỏi con đường 
chân chánh, tránh những sai lầm như ba điều xấu về ý, bốn điều xấu 
về miệng và ba điều xấu về thân. Chánh niệm là tu tập bằng cái tâm 
đúng đắn như Đức Phật đã tu tập, nghĩa là chúng ta phải chú tâm vào 
vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng cái tâm thanh tịnh và chính đáng. 
Cuối cùng là chánh định, nghĩa là luôn luôn không bị dao động vì 
những thay đổi của hoàn cảnh bên ngoài. 

Thứ nhất là Chánh Kiến: Người tu tập tỉnh thức nên cố gắng thấy 
được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Chánh 
kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì 
ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm 
cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức 
đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến có nghĩa 
là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. 
Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả), mỗi hành động 
đều sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. 
Không có chuyện “không thiện không ác" trong Phật giáo. Như vậy, 
thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành động vì tham-sân- 
si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta làm vì lòng từ 
bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần 
nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả 
vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy 
và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của mình. Trong Phật 
Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là một trong hai 
phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến 
là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải 
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nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến 
có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt 
dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô 
thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được chánh kiến 
hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh 
kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc 
quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem 
xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiền định. 
Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông qua người 
khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt 
được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách 
có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là 
tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, 
chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế và tập đế 
hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, diệt đế 
và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn 
toàn. Qua chánh kiến và chánh tư duy chúng ta đoạn trừ tham, sân, si. 
Cái tâm được sự hỗ trợ của trí tuệ sẽ mang lại chánh kiến giúp cho 
chúng ta hoàn toàn thoát khỏi tham dục, tà kiến và sĩ mê. Chánh kiến 
cũng có nghĩa là nhìn thấy được bản tánh của Pháp Thân Phật. Chánh 
kiến nói đến thái độ của chính mình về sự vật, cái nhìn của mình bằng 
tỉnh thần và ý kiến của chính mình, chứ không phải là thứ mà mình 
nhìn thấy bằng mắt thường. Chánh kiến là phần quan trọng nhất trong 
Bát Thánh Đạo, vì bảy yếu tố còn lại đều do chánh kiến dẫn dắt. 
Chánh kiến đoan chắc việc duy trì được chánh tư duy và sắp xếp các ý 
tưởng; khi những tư duy và ý tưởng trở nên trong sáng và thiện lành thì 
lời nói và hành động của chúng ta cũng sẽ chân chánh. Chính nhờ có 
chánh kiến mà người ta bỏ được những cố gắng làm tổn hại và không 
có lợi, đồng thời giúp tu tập chánh tinh tấn để hỗ trợ cho sự phát triển 
chánh niệm. Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn 
sẽ đem lại chánh định. Như vậy, chánh kiến được xem là nhân tố chính 
trong Bát Thánh Đạo, nó thúc đẩy các yếu tố khác vận hành nhằm 
giúp đưa đến mối tương quan hoàn chỉnh. Trong Phật Giáo, chánh kiến 
là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu 
duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con đường 
dẫn đến sự diệt khổ. Chánh kiến là hiểu được bốn sự thật cao quí. Sự 
hiểu biết nầy là trí tuệ cao cả nhất nhìn thấy sự thật tối hậu, nghĩa là 
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thấy sự vật đúng là như thế. Đây là giai đoạn đầu tiên trong Bát Thánh 
đạo. Chánh kiến chỉ việc chấp nhận những khái niệm chính yếu trong 
Phật giáo như tứ diệu đế, mười hai nhân duyên, nghiệp, vân vân., đổng 
thời loại trừ tất cả những tà kiến. Chánh kiến là không bị ảo giác, là 
hiểu biết đúng về tứ diệu đế về khổ, vì sao có khổ, làm cách nào diệt 
khổ và con đường dẫn tới diệt khổ. Hiểu rõ về tính vô ngã của sự tồn 
tại. Chánh kiến có nghĩa là chúng ta có sự hiểu biết đúng đắn về bản 
ngã và thế giới bên ngoài. Mặc dù chúng ta có sự hiểu biết của chính 
mình về thế giới, thường thường sự hiểu biết của mình lại không đúng. 
Nếu chúng ta hiểu sự vật đúng như thật, có thể cuộc sống của chúng ta 
sẽ hạnh phúc và có ý nghĩa hơn. Thí dụ các sinh viên hiểu được cái lợi 
của việc học đối với họ thì họ sẽ cố gắng học tập tốt hơn. Khi họ học 
tập tốt thì mọi người kể cả cha mẹ và thầy giáo sẽ thấy sung sướng. 
Chánh kiến cũng có nghĩa là hiểu biết tường tận và đúng đắn về tứ 
diệu đế và tuệ giác thâm sâu vào chơn lý. Chánh kiến hợp thế nghĩa là 
sự hiểu biết của hàng phàm nhân về nghiệp và quả của nghiệp. Vì thế, 
chánh kiến hợp thế có nghĩa là sự hiểu biết hợp với Tứ Thánh Đế. Gọi 
là chánh kiến hợp thế vì sự hiểu biết nầy chưa thoát khỏi các lậu hoặc 
(cấu uế). Chánh kiến hợp thế có thể gọi là “tuỳ giác trí.” Theo Tiến Sĩ 
K. Sri. Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, có 
hai loại Chánh Kiến: Phàm kiến và Thánh kiến. Phàm Kiến hay kiến 
thức về một sự tích lũy của trí nhớ. Thánh Kiến hay sự hiểu biết thật 
và sâu xa, hay thâm nhập, nghĩa là nhìn sự vật đúng bản chất của nó, 
chứ không theo tên hay nhãn hiệu bề ngoài. Sự thâm nhập nây chỉ xãy 
ra khi tâm ta đã gột rữa hết những bất tịnh và đã hoàn toàn phát triển 
qua thiển định. Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách 
nhìn mọi vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt 
được luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. 
Ghét bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét 
bỏ tạm thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của 
hành giả không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. 
Bình an nằm ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng 
chỗ giao động với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong 
rừng sâu núi thắm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người 
khác. Hành giả tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân 
của nó và chấm dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của 
nó về sau nầy. Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. 
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Muốn được vậy, chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh 
Đế. Đó là Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh 
kiến, khó có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì 
người ấy đã vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải 
thoát (Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp 
như chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan 
trọng là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý 
nghĩa đặc biệt khác hẳn với những øì thường được mọi người gán cho. 
Trong Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và 
hiểu được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được 
chính thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của 
chính mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại 
nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về 
sự diệt khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan 
trọng trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến 
hướng dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được 
duy trì và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy 
và ý niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành 
động của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có 
chánh kiến mà người ta từ bỏ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, 
đồng thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. 
Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại 
chánh định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong 
Phật giáo, thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành 
trong mọi sự tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa 
tới chánh kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp 
(saddhamma) từ nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất 
thuộc về bên ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên 
ngoài; trong khi điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những gì 
chúng ta tu tập, hay những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì 
chúng ta nghe tạo thành thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta 
trong việc thành hình những quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe 
là điều rất cần thiết, nhưng chỉ đối với những gì liên quan đến chánh 
kiến, và nên tránh tất cả những lời nói bất thiện của người khác, vì nó 
làm cần trở tư duy chân chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu 
tập hơn, vì nó đòi hỏi phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối 
tượng chúng ta gặp trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường 
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được dùng trong các bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể 
làm cho chúng ta thấy được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ 
“Yoniso” có nghĩa là bằng đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông 
cạn. Do đó, diễn đạt theo lối ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự 
chú ý hợp lý. Hai điều kiện nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ 
giúp cho việc phát triển chánh kiến. Người tầm câu chân lý sẽ không 
thỏa mãn với kiến thức bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của 
chư pháp, mà muốn tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm 
thấy của mắt thường. Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến 
khích, vì nó dẫn đến chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố 
một điều gì sau khi đã phân tích chúng thành những tính chất khác 
nhau, được sắp đặt lại theo hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng 
dễ hiểu, người ấy không bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn 
nguyên thể, mà sẽ phân tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự 
thật chế định và sự thật tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn 
lộn. Đức Phật là một bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình 
độ tuyệt luân. Cũng như một nhà khoa học phân tích con người thành 
các mô và các mô thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp 
hữu vi thành những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành 
những pháp cùng tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật 
bác bỏ lối phân tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng 
làm cho con người trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi 
vào bản chất thật sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy 
được tác động nhân quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật 
tánh của chư pháp chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do 
niềm tin mù quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu 
tượng mà chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh 
Tăng Chi Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ 
không phải cho người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải 
thích các pháp hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh 
những tà kiến hư vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan 
tỏa đến mọi phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh 
của phật giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản 
chất thật của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc 
sống là khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế 
nhưng lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan 
yếm thế. Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn 
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mãi mê trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn 
thỏa mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ 
nầy cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ nhì là Chánh Tư Duy: Người tu tập tỉnh thức không bị chi 
phối bởi những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư duy 
là những tư tưởng không bị chi phối bởi những cẩm giác tham lam, sân 
hận và tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có nghĩa 
là chúng ta không bị cai quản bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả năng 
thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta không 
cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến sự xuất 
ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái (Avyapada- 
samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn 
loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín ngưỡng, vì 
chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới hạn quy định. 
Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi 
cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu 
xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét 
vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn gốc của mọi tội 
ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và 
cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng tham sân si. Nghĩ 
đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Nhờ 
thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và buông bỏ ác tâm, khi đó tâm 
ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương yêu của tâm sẽ 
tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và 
buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm thương xót 
những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh tư duy có nghĩa là 
suy nghĩ đúng. Những ai chất chứa những tư tưởng tham sân sẽ dễ dàng 
bị trở ngại. Nhưng nếu chúng ta suy nghĩ đúng, chúng ta sẽ làm đúng. 
Tỷ như nếu các em học sinh chất chứa những tư tưởng đúng, các em sẽ 
biết rằng trây lười sẽ đưa đến thi rớt. Như vậy các em sẽ phải ngồi lại 
một năm khác để học lại những gì mình đã học. Biết được như vậy các 
em sẽ cố gắng học tập nhiều hơn để thi đậu trong các kỳ thi. Chỉ có 
những tư tưởng vị tha mà thôi. Như vậy, chánh tư duy có nghĩa là 
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không có những chấp trước về tư tưởng, từ bỏ những tư tưởng sân hận 
và tổn hại. Chánh tư duy cũng có nghĩa là sự thanh tịnh tâm giúp cho 
con người không còn tư tưởng nhiễm trược nữa. Chánh tư duy là tư duy 
liên hệ đến tu tập đúng, nghĩa là tâm thái luôn hướng về con đường 
của người Phật tử để đi đến giác ngộ Bồ Để. Chánh Tư Duy là một 
trong hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh tư 
duy có nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn gốc 
của khổ đau và phiền não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi 
chánh kiến loại bổ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân 
hận; vì vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên 
nhân của khổ đau và phiền não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, 
chúng ta phải trau dổi buông bỏ, trong khi muốn loại bỏ sân hận và 
giận dữ chúng ta phải trau dồi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ 
phát triển bằng cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời 
sống, đặc biệt là bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác 
quan cũng giống như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản 
chất bất toại của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được 
ưa thích của lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau dôi sự buông bỏ và 
không luyến chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng 
yêu thương và bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng 
sanh mọi loài. Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và 
run rẩy trước hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết 
hại hay làm cho chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con 
người, tất cả chúng sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điều 
này, chúng ta không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá 
mình khác với cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy 
có nghĩa là những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ 
cao hơn, Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng 
ta phân tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không 
một cách trực tiếp. 

Thứ ba là Chánh Ngũ: Người tu tập tỉnh thức không nên nói 
những gì sai với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự 
thật, hoặc những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật 
và có giá trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời 
thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ 
không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời 
không tổn hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba 
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hoa, tán gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách 
có khả năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và 
thế giới. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác 
là Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
trái tìm và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tốn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chánh ngữ là không nói lời dối trá, hủy báng hay ác ngữ, và 
cũng không nhàn đàm hý luận. Ngược lại luôn nói lời chân thật, vui vẻ 
và không nói lời tranh chấp. Chánh ngữ là tránh nói dối, tránh ngồi lê 
đôi mách, tránh nói sau lưng người khác, tránh tán gẫu, và tránh nói lời 
thô lỗ. Lời nói thô lỗ có gây tổn hại còn hơn là khí giới, trong khi nói 
lời ái ngữ có thể làm thay đổi trái tim của kẻ phạm tội. Điều này 
chứng tỏ lời nói của chúng ta có ảnh hưởng tới người khác. Đức Phật 
dạy: “Lời nói vui vẻ như mật; lời chân thật như hoa; và tà ngữ bất 
thiện như mùi tanh hôi.” Chính vì vậy mà chúng ta nên nói lời chân 
thật, có ý nghĩa và với thiện ý. Chánh ngữ hay nói đúng còn có nghĩa 
là không nói xấu phỉ báng vu khống và nói năng có thể mang lại sân 
hận, thù oán, chia rẽ và bất hòa giữa cá nhân và các đoàn thể. Chánh 
ngữ bao gồm những điều sau đây: không nói dối, không lạm dụng nhàn 
đàm hý luận, không nói lời cộc cần thô lỗ, thiếu lễ độ, hiểm độc và 
những lời sỉ nhục, không nói lời bừa bãi. Ngược lại, người có chánh 
ngữ sẽ nói những lời sau đây: nói điều chân thật, nói bằng lời dịu dàng 
thân hữu và nhân đức, dùng lời vui vẻ lịch sự, có ý nghĩa và có lợi ích, 
nói đúng lúc đúng chỗ. Nếu không cần nói, hay không nói được điều 
lợi ích, thì Đức Phật khuyên chúng ta nên giữ im lặng, vì đây là sự im 
lặng cao thượng. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố 
gắng dùng lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút 
đi sự giận dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ 
đến những cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của 
chúng ta. Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành 
tựu của người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, 
hay giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh 
hưởng mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một 
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cách khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể 
làm ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô 
bạo có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng 
có thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ tư là Chánh Nghiệp: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cách 
sống chân chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách sống 
chân chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm cho 
người khác khổ đau phiển não, không trộm cắp, không lấy những gì 
không phải là của mình, không tà dâm, cũng không vì những ham 
muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành 
động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề 
nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyển lợi, nghề nghiệp, địa 
vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không 
ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyển 
lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói 
cách khác, lựa chọn cách sống chân chánh hay không chân chánh cho 
chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta 
đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời 
sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời 
sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài 
sản là không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng 
những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng 
ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay 
vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cẩm thấy ưa thích thì chúng 
ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự 
động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn 
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và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. 
Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ 
giúp người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang 
lâm nạn, vân vân. Với người tại gia, chánh nghiệp còn có nghĩa là 
tránh những hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại 
đến tha nhân, không trộm cắp, không tà dâm. Chánh nghiệp là hành 
động đúng theo giới luật được đặt ra trong giới luật của Phật, tức là cố 
gắng giữ gìn ngũ giới. Người Phật tử thuần thành không nên làm (nên 
tránh) sát sanh, trộm cắp, và tà dâm. Ngược lại, người Phật tử nên trau 
dồi từ bi, chỉ lấy khi được cho, sống thanh tịnh và trong sạch. 

Thứ năm là Chánh Mạng: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cho 
mình một nghề để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình 
một nghề để sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; 
nghề nghiệp nào không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không 
lương thiện. Chánh mạng còn có nghĩa là sinh sống chân chính và 
lương thiện; không làm giàu trên mổ hôi nước mắt của người khác; 
không đối xử tệ bạc với người khác; không sống bám vào người khác; 
không mê tín dị đoan; không sống bằng miệng lưỡi mối lái để kiếm 
lợi. Chánh mạng còn có nghĩa là mưu sinh đúng là tránh những nghề 
gây phương hại cho những chúng sanh khác. Mưu sinh đúng còn có 
nghĩa là chối bỏ mọi lối sống tà vạy. Chánh nghiệp là hành động chân 
chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong 
sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của 
mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, 
và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu 
tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn 
có nghĩa là tránh những hành động tà vạ y, sống thanh khiết, không làm 
gì tổn hại đến tha nhân, không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là 
sự mở rộng về luật của chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong 
xã hội. Chánh mạng còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sẩn bằng những 
phương cách thích đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay 
tham gia vào loại hành động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả 
xúi giục khiến người khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của 
đạo Phật phải được thể hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới 
được gọi là đạo Phật sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp 
quả; tuy nhiên, chúng ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn 
toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề 
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để sống chân chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì 
chúng ta đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có 
ngoại lệ; tuy nhiên, chúng ta có quyển cố gắng tu tập trong đời nầy để 
ít nhất cuộc sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh 
Mạng là một trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp 
khác là Chánh Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay 
có nghề nghiệp chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba 
việc làm tổn hại về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng 
còn dạy cho chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho 
người khác. Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy 
ưa thích thì chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có 
năm loại sinh kế mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật 
để làm thịt, buôn bán nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất 
say như ma túy và rượu. Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử 
không nên làm vì chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi 
phạm nguyên tắc tôn trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” 
Ngược lại, người Phật tử nên sống bằng những nghề nghiệp lương 
thiện, không làm hại mình hại người. Phật tử chân chánh không mưu 
tìm hạnh phúc trên sự khổ đau của kẻ khác. Với hàng tu sĩ xuất gia, 
chánh mạng của cuộc sống đúng đắn là khất thực; làm việc hay làm 
thương mại là tà mệnh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí 
giới của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp 
nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu 
của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, chánh mạng có nghĩa là mưu sinh ở 
mức không vi phạm những giá trị đạo đức căn bản. Chánh mạng là sự 
mở rộng về luật của chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã 
hội. Chánh mạng còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những 
phương cách thích đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay 
tham gia vào loại hành động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả 
xúi giục khiến người khác làm và nói như vậy. Chánh mạng là khí giới 
của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy 
thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của 
tất cả chúng sanh. 

Thứ sáu là Chánh Tỉnh Tấn: Người tu tập tỉnh thức nên chuyên 
cần siêng năng làm lợi mình và lợi người. Chánh tinh tấn có nghĩa là 
chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những 
việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ 
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ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo phước 
nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố gắng 
không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những tà vạy 
đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy 
nở, cố gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tinh 
tấn còn có nghĩa là vun bồi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. 
Khi tu tập chánh tinh tấn chúng ta cần phải thực hành với những tư duy 
của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nầy 
không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là 
những tư duy bất thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng 
ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói hay hành động. Như vậy, nếu chúng 
ta cứ để cho những tư duy nầy khởi lên, đó là một dấu hiệu không tốt, 
vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó sẽ 
thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho 
những tư duy bất thiện nây tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành 
công trong việc chế ngự chúng, những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm 
chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ hành thiển chúng 
ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. 
Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và 
bất cứ ở đâu có thể được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành 
động của chúng ta và cách cư xử của chúng ta trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn phận của 
chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh tấn hay đức 
tính nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn 
trầm và lười biếng khuất phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta 
có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh Tấn là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Niệm và Chánh 
Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau đổi một thái độ tự tin của 
tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi thái độ tự 
tin đối với công việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị 
lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ trên con 
đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo Chánh 
Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những hành 
động quấy ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, 
đồng thời ngăn ngừa những hành động này phát sinh trong tương lai. 
Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã tu 
tập. cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm vụ 


178 


của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không 
lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và 
trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. Khi chánh tinh tấn có mặt, 
hành giả sẽ có khả năng ngăn chận các tư tưởng tội lỗi và bất thiện 
chưa sanh; trấn áp tất cả những trạng thái xấu xa; loại bổ khi chúng 
vừa chớm khởi dậy; làm cho phát sanh và phát triển những tư tưởng 
thiện chưa sanh; và nuôi dưỡng và làm tăng trưởng những trạng thái 
tốt. 

Thứ bảy là Chánh Niệm: Người tu tập tỉnh thức nên chú tâm đúng 
và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là nhớ đúng, 
nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay 
quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là la mọi 
phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến 
những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiền sẽ giúp 
hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. 
Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thây bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buôn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy 
ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của 
thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phẩi ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cẩm 
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giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem 
lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả 
năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, 
theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như một vở tuồng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. Theo 
Phật giáo Nguyên Thủy, niệm được xem như là một sợi dây mạnh mẽ 
vì nó giữ một vai trò quan trọng trong cả hai loại thiển định là tịnh trú 
và biệt quán. Niệm là một cơ năng nào đó của tâm và vì vậy, nó là 
một yếu tố của tâm hay một tâm sở. Không có niệm, một tâm sở tối 
quan trọng, chúng ta không có khả năng nhận ra bất cứ thứ gì, không 
thể hay biết đầy đủ các tác phong của chính mình. Được gọi là chánh 
niệm, vì nó vừa tránh chú tâm sai lạc, mà cũng vừa tránh cho tâm để ý 
vào những điều bất thiện, và đàng khác nó hướng dẫn tâm của hành 
giả trên con đường chân chánh, trong sạch và giải thoát mọi phiển 
trược. Chánh niệm làm bén nhạy khả năng quan sát của hành giả, và 
hỗ trợ chánh tư duy và chánh kiến. Hiểu biết và suy tư được có trật tự 
cũng nhờ chánh niệm. Trong hai kinh Niệm Xứ và Nhập Tức Xuất Tức 
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Niệm, Đức Phật dạy rõ ràng làm cách nào một hành giả có thể hay 
biết luồng tư tưởng của mình, tỉnh giác theo dõi, ghi nhận và quan sát 
từng ý nghĩ của chính mình, từ tốt cũng như xấu. Cả hai bài kinh đều 
cảnh giác chúng ta không nên xao lãng và mơ mộng, cũng như thúc hối 
chúng ta nên luôn canh chừng và luôn giữ tâm chánh niệm. Kỳ thật, 
một hành giả chuyên cần tu niệm sẽ ghi nhận rằng chính nhờ sự kiện 
đọc lại kinh điển sẽ làm cho chúng ta tỉnh giác hơn, quyết tâm hơn, và 
thận trọng chú niệm nhiều hơn. Khỏi nói ai trong chúng ta cũng biết 
rằng chánh niệm là một đức độ mà không ai có thể xem thường được. 
Như vậy việc tu tập chánh niệm thật là thiết yếu trong thời buổi hỗn 
tạp mà chúng ta đang sống đây trong khi rất nhiều người phải gánh 
chịu khổ đau vì tâm trí mất thăng bằng. Chánh niệm là một phương 
tiện mang lại tịnh trụ, làm thăng tiến chánh kiến và chánh mạng. 
Chánh niệm là một yếu tố tối cần thiết cho những hành động của 
chúng ta trong đời sống hằng ngày cũng như cho tâm linh. 

Thứ tám là Chánh Định: Chánh định là tập trung tư tưởng đúng là 
tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần 
được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa 
là tập trung tư tưởng vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với 
chân lý, có lợi ích cho mình và cho người. Chánh định có nghĩa là 
chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của 
vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng trở thành một con 
người hiểu biết và hạnh phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu 
tập những bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm 
có thể an trụ nhất điểm mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự 
buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định 
đòi hỏi sự tập trung mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiển hay tập chú 
tâm trong Thiền định. Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng 
sự Ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những 
chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong 
khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ 
chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt 
động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng 
bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài 
chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên 
lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì 
quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu 
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chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi 
tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi 
kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu 
biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiển muộn. 
Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho 
chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh 
trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham 
sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, 
tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi 
vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi 
đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi 
trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong 
hành thiển. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính 
mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng 
ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. 
hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ 
mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và 
nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như 
vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên 
cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng 
phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, 
nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là 
cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. 
Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. 
Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng 
ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật 
là cứu cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của 
tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín 
gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị 
dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn sẽ 
duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ 
của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng 
đẩy lùi những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của 
vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao 
lãng, vì nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
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Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới). 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Bát Chánh Đạo là đạo thù 
thắng hơn các đạo. Tứ đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp 
thù thắng hơn các pháp. Cụ nhãn là bậc thù thắng hơn các bậc Thánh 
hiển (273). Chỉ có con đường nầy, chẳng còn con đường nào khác có 
thể làm cho tri kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, thì 
bọn ma bị rối loạn (274). Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, 
thì khổ não sẽ dứt hết, và biết rằng Đạo ta nói có sức trừ diệt chông 
gay (275). Thận trọng lời nói, k°ềm chế ý nghĩ, thân không làm ác, ba 
nghiệp thanh tịnh, là được Đạo Thánh Nhơn. 


The Noble Eighffold Path 


The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth ¡in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. This 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on 
the way to less suffering and more happiness. The eight right (correcf) 
ways. The path leading to release from suffering, the goal of the third 
in the four noble truths. These are eight in the 37 bodhi ways to 
enlightenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about 
real advantages such as Improvement of personal conditions. It 1s due 
to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we may 
commit In our daily life, and to the continuing practice of charitable 
work; Iimprovement of living conditions. lf everyone practiced this 
noble path, the world we are living now would be devoid of all 
miseriles and sufferings caused by hatred, strugsgle, and war between 
men and men, countries and countries, or peoples and peoples. Peace 
would reign forever on earth. Besides, to cultivate the Eightfold Noble 
Path also means to practice meditation to attain of enlightenment or 
Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path Is the first basic condition 
for attainng Bodhi Consclousness that 1s untarnished while Alaya 
Consciousness 1s still defiled. The eightfold noble path consists In right 
view, riph( thinking, ripht speech, right action, ripht living, ripht 
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endeavor, right memory, and right meditation. Right view means to 
abandon a self-centered way of looking at things and to have a right 
view of the Buddha, that 1s “Nothing has 1fs own self; everything exIsts 
due to temporary combination. If this exists, the other exists; If this 
ceases fo exist, the other 1s In no way to be able to exist.” Right 
thinking means not to include toward a self-centered attitude toward 
things but to thínk of things rightly. Right view teaches us to abandon 
the three evils of the mind such as coveteousness, resentment, and evIl- 
mindedness; and to think of things riphtly, with as generous a mind as 
the Buddha: not to have greedy mind (coveteousness) or not to think 
only of one”s own gain; not to have the angry mind (resentment) or not 
to get angry when things do not turn out as one wishes; not to have the 
evil mind (evil-mindedness). Right speech teaches us to use right words 
1n our daIly lives and to avoid the four evIls of the mouth such as not to 
lie (to use false language), not to speak with a double tongue, not to 
commit ill-speaking, and not to use Iimproper language (careless 
language). Right action means dally conduct In accordance with the 
precepts of the Buddha. It is to say one must refrain from the three 
evils of the body that hinder right action such as needless killing, 
stealinsg, and committing adultery or other sexual misconduct. Right 
living means to gain food, clothing, shlter, and other necessities of life 
in a ripht way. Right living teaches us not to earn our livelihood 
through work that makes trouble for others or through a career useless 
to socIety, but to live on a Justifiable Iincome that we can obtain through 
right work and a vocation useful to others. Right endeavor means to 
engage constantly in right conduct without being 1dle or deviating from 
the right way, avoid such wrongs as the three evils of the mind, the 
evils of the mouth, and the three evils of the body. Right memory 
means to practice with a right mind as the Buddha did, that 1s, we must 
address ourselves to all things In the universe with a fair and right 
mind. And finally, right meditation means not to be agitated by any 
change of external cIrcumstances. 

The First Noble Path is Right Understanding: Practiloners oŸ 
mindfulness should try to understand the natural laws which øovern our 
everyday life. Right understanding or righ( view 1s viewing things 
obJectively; seeing them and reporting them exactly as they are 
without being influenced by preJudice or emotion. Right view helps 
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differentiate the true from the false, and determines the true religIous 
path for attaining liberation. Right understanding means to understand 
the natural laws which govern our everyday life. One of the most 
1mportant of these 1s the law of karma, the law of cause and effect, 
every action brings a certain result, without any exception. There 1s no 
such “no wholesome nor unwholesome” in Buddhism. Buddhist 
practitioners should always remember that whenever we act with 
greed, hatred, or delusion, pain and suffering come back to us. Ôn the 
contrary, when our actions are motivated by generosity, love or 
wisdom, the results are happiness and peace. Devout Buddhists should 
always have a mindful mind to skilfully Iinteprate the understanding of 
the law of karma Into our lives. Right understanding also means 
profoundly and subtly understand our true nature. In Buddhism, right 
understanding means the understanding of suffering or the 
unsatisfactory nature of all phenomenal existence, IfS arising, 1s 
cessation and the path leading to 1fs cessation. Right Understanding or 
Right View 1s one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s 
Right Thought). Right understanding can be said to mean seeing things 
as they really are, or undersfanding the real truth about things, rather 
than simply seeing them as they appear to be. According to Buddhist 
poInt of view, It means Insight, penetrative understanding, or seeing 
beneath the surface of things, etc., under the lens of the Four Noble 
Truths, Interdependent origination, impermanence, Impersonality, and 
so forth. Right understanding can be acquired by ourselves or by 
acqurring the truths that are shown by others. The process of acquiring 
right understanding must follow the following order: first we mustf 
observe obJectively the facts which we are presented, then consider 
theIr significance. Ït 1s to say first to study and then to consider and 
examine them, and finally attainng ripht understanding through 
contemplation. At this point, the two types of understanding, either by 
ourselves or through others, become Indistinguishable. To summarize, 
the process of acquiring right understanding are as follows: to observe 
and to study, to examine Intellectually what we have observed and 
studied, to contemplate what we have examined. In short, Right 
Understanding means the understanding of the four noble truths: the 
truths of suffering and 1fs causes perpetuate cyclic existence, the truths 
Of cessatlon and the path are the way to liberation. Through Right 
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understanding and right thought we eliminate greed, anger and 
Ipnorance: Through ripht view and right thinking we can eliminate 
greed, anger, and ignorance. The mind supported by wisdom wIll bring 
forth the Right Understanding which help us wholly and entirely free 
from the Intoxication of sense desire (kama), from becoming (bhava), 
wrong views (ditthi) and 1gnorance (aviJJa). Right view also can refer to 
I1nsight Into the nature of the Dharma Body of the Buddha. Right view 
refers to your manner of regarding something, your mental outlook and 
yOoUr Opinlons, not to what you view with your eyes. Right 
understanding 1s of the highest importance of the Eighfold Noble Path, 
for the remaining seven factors of the path are guided by 1t. It ensures 
that right thoughts are held and 1t co-ordinates ideas; when as a result 
thoughts and ideas become clear and wholesome, man”s speech and 
action are also brought into proper relaton. It 1s through right 
understanding that one gives up harmful or profitless effort and 
cultivates right effort which aids the development of right mindfulness. 
Right effort and right mindfulness guided by right understanding bring 
about right concentration. Thus, right understanding, which 1s the main 
spring In the Eightfold Noble Path, causes other factors of the co- 
ordinate system to move in proper relaton. In Buddhism, right 
understanding means the understanding of suffering or the 
unsatisfactory nature of all phenomenal existence, Ifs arIsing, ItS 
cessation and the path leading to its cessation. Right understanding, 
right views, or knowledge of the four noble truth. This understanding 1s 
the highest wisdom which sees the Ultimate Reality. That 1s to say to 
see things as they are. Understanding the four noble truths, the first of 
the eightfold noble path. Correct views refer to accepting certain key 
Buddhist concepts such as the four noble truths (arya-satya), dependent 
arising (pratiya-samutpada), karma, efc., as well as to eliminating 
wrong views. Correct or Right View or Perfect View, freedom from the 
common delusion. Understanding correctly of the four noble truths of 
suffering, of the origin of suffering, of the extinction of suffering, and 
of the path leading to the extinction of suffering. Understand correctly 
on the non-ego of existence (nonindividuality of existence). Right 
understanding means to have a correct understanding of oneself and 
the world. Although we may have our own view of the world, it may 
not always be ripht. lÝ we understand things as they really are, we 
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would be able to live a happler and more meaningful life. For example, 
students who understand that 1t 1s to their own benefit to learn would 
work hard to learn more and do better. When they do well, everyone 
wil be happy, ¡including ther parents and teachers. Right 
Understanding also means understanding thoroughly and correctly the 
four noble truths and having penetrative Insight Into reality. Mundane 
right understanding means an ordinary worldling”s knowledge of the 
efficacy of moral causation or of actions and their results. Therefore, 
mundane right understanding means the knowledge that accords with 
the Four Noble Truths. This 1s called mundane because the 
understanding 1s not yet free from taints. This may be called “knowIng 
accordingly.” According to Dr. K. Sri. Dhammananda In the Gems of 
Buddhism Wisdom, there are two sorts of right understanding: An 
accumulated memory and a real deep understanding. An accumulated 
of memory, an intellectual grasping of a subJect according to certain 
given data. Real deep understanding, a penetration or an intellectual 
seeiIng a thing In Its true nature, without name and external label. This 
penetration 1s possible only when the mind 1s free from all Iimpurifies 
and 1s fully developed through meditaton. Buddhist practitloners 
should develop right understanding by seeing impermanence, suffering, 
and not-self in everything, which leads to detachment and loss 
infatuation. Detachmernt 1s not aversion. An aversion to something we 
once liked 1s temporary, and the craving for It wIll return. Practitloners 
do not seek for a life of pleasure, but to find peace. Peace Is within 
oneself, to be found in the same place as agitation and suffering. lt 1s 
not found 1n a forest or on a hilltop, nor 1s 1t given by a teacher. 
Practiioners meditate to Investigate suffering, see Its causes, and put 
an end to them ripht at the very moment, rather dealing with theIr 
effects later on. Right Ủnderstanding, in the ultimate sense, 1s fO 
understand lie as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 
understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding In 
Buddhism has a speclal meaning which differs from that popularly 
attributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the application of 
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Insight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It 1s self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal exIstence, 1s arising, 1s 
cessation, and the path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s 
of the highest Iimportant in the Eightfold Noble Path, for the remaIning 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughfs 
are held and it co-operates Iideas; when as a result thoughts and ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfllness guided by righ( understanding bring about right 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring In 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to right 
understanding: Hearing from others that 1s hearing the Correct Law 
(Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we øget from outside, while the second 1s Internal, what we 
cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own views. 
lt 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic aftention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Important, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, 1t 1s “radical" or “reasoned 
aftention'. These two conditions, learning and systematic attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to ripht understanding. The man of analysis states a thing 
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after resolving 1t Into 1fs various qualiies, which he puts in proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to theIr 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hipghest degree. As a sclentist resolves a limb Infto fIssues and the 
tissues Into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenftal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara Nikaya, the Buddha says: “Ihis Dhamma 1s 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attainng wisdom by sfages and avoliding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man 1s blind 
to the true nature of life and falls to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed in mundane pleasures, beings who_ crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, fo resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenIent and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfacfory nature of life. 
The Second Noble Path is Right Thoughí: Buddhist practitioners 
should be free from sensual desire, 1lI-will, and cruelty. Right thought 
means thoughts that are free from sensual desire, 1lI-will, and cruelty. 
Thoughts free from 1Ïl-wIll means thoughts that are free from anger, for 
when anger 1s burning In the mind, both us and people around us will 
suffer. Right thoughts includes thoughts of renunciation, good wIll, and 
Of compassion, or non-harm. These thoughts are to be cultivated and 
extended towards all living beings regardless of race, caste, clan, or 
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creed. As they embrace all that breathes there are no compromising 
limitatons. Right thought means that our reflection must be consistent 
with common sense, useful both to others and ourselves. We must 
Sstrive fo correct our faults, or change our wicked opinions. While 
meditating on the noble formula of “Precept, Concentration, and 
Wisdom,” we must realize that “ignorance” 1s the main cause of 
suffering, the root of all wicked acts; therefore, we must look for a way 
to get rid of suffering for us and for others. ÀA mind free from sensual 
lust, 1ll-will and cruelty. Right thought means resolve In favour of 
renunciation, øgoodwIll and nonharming of sentient beings. Through 
mediftation, we can recognIze anger and let it go. At that time, the mind 
becomes light and easy, expressing 1s natural loving-kindness. Also 
through medifation, we can recognIze cruelty and let it go. At that time, 
we will have the mind of understanding the suffering of others and 
wanting to alleviate 1t. Right thought means to think in the ripght way. 
Those who harbor thoughts of greed and anger will easily get Into 
trouble. But if we think correctly, we would end up doing the right 
things. For example, If students harbor the right thoughts, they will 
know that being lazy may make them fail in exams. This would mean 
spending another year doing the same things. So they would decide to 
work hard rather to pass all exams. Having only thoughts which are 
unselfish. Thus, right thought means freedom from mental attachments, 
to have renounced thoughts of hatred and harm. Right thought also 
means the purification of the mind so that one no longer has any 
polluted thinking. Correct Intention or riph(t thinking 1nvolves 
cultivating a proper orlenfation, that 1s, a mental attitude that aims at 
following the Buddhist path to awakening (Bodhi). Right Thought 1s 
one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s Right View or 
Right Understanding). Right thought or right thinking means avoiding 
attachment and aversion. According to Buddhism, the causes of 
suffering and afflictions are said to be ignorance, attachment, and 
aversion. When right understanding removes Ignorance, ripht thought 
removes atfachment and aversion; therefore, right understanding and 
right thought remove the causes of suffering. To remove attachment 
and greed we must cultivate renunciation, while to remove aversion 
and anger we must cultivate love and compassion. Renunciation 1s 
developed by contemplating the unsatisfactory nature of existence, 
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especially the unsatisfactory nature of pleasures of the senses, for 
pleasures of the sens are likened to salt water, the more we drink, the 
more we feel thirsty. Through understanding the unsatisfactory nafure 
of existence and recognizing the undesirable consequences of 
pleasures of the senses, we can easily cultivate renunciaton and 
detachment. To develop love and compassion through recognIzing the 
essential equality of all living beings. Like human beings, all other 
beinngs fear death and tremble at the idea of punishment. 
Understanding this, we should not KiIll other beings or cause them to be 
kiled. Like human beings, all other beings desire life and happiness. 
Understanding this, we should not place ourselves above others or 
regard ourselves any differently from the way we regard others. Right 
thought means the thoughts of non-attachment, benevolence and non- 
harmfulness. On a deeper level, Right Thought refers to the mind that 
subtly analyzes Emptiness, thus leading us to perceIve 1t directly. 

The Thừd Noblc Path ¡s Righf Speech: Practtloners 0Ÿ 
mindfulness should not speak what 1s unfrue. Right speech means not 
speaking what Is untrue, or using slanderous, abusive or harsh 
language; rather, speaking words which are honest and helpful, 
creating a vibratilon of peace and harmony. Right speech Implies 
sincere, sound, Impartial, direct, not distorting, cautous, affable, 
harmless, useful words and discourses. Avoidance of lying, slander and 
gossIp (false and idle talk), or abstaining from lying, tale-bearing, harsh 
words, and foolish babble. Right speech 1s one of the methods that can 
help us to live in harmony with other people and the world. Correct or 
Right Speech or Perfect Speech 1s one of the three higher trainings In 
Ethics (two other trainings are Right Action and Right Livelihood). 
Speech can Influence millions of people. It 1s said that a harsh word can 
wound more deeply than a weapon, whereas a gentle word can change 
the heart and mind of even the most hardened criminal. Therefore, 
right speech Implies respect for truth and respect for the well being of 
others. Right speech begins with avoiding four destructive actions of 
speech: lying, divisive words, harsh words and idle talk. Right speech 
means abstention from lying, slander, harsh or abusive language, and 
Iidle chatter. Right speech means always speak truthfully, pleasantly, 
and non-belligerently. Right speech means to avoid lying, tale telling, 
gossipIing, backbiting, idle talk and harsh words. Harsh words can 
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wound more deeply than weapons, while gentle words can change the 
heart of a hardened criminal. This shows the effect on others in the 
way we speak. The Buddha said: “Pleasant speech Is as sweet as 
honey; truthful speech like a flower; and wrong speech 1s 
unwholesome like filth.” Therefore, we should speak words that are 
truthful, meaningful and with good wIll. Right speech also means 
abstainng from backbitng slander and talk that may bring about 
hatred, enmity, disunity and disharmony among Individuals or øroups Of 
people. Right speech ¡include the followings: abstaining from lying, 
abstaimng from abuse and idle talk, abstainng from harsh, rude, 
1mpolite, malicious language, and abstaining from careless words. Ôn 
the contrary, a person who has right speech does speak the followings: 
to speak the truth; to utilllze words that are soft, friendly and 
benevolent; to utilize words that are pleasant, gentle, meaningful and 
useful; to speak at the right time and place. lf not necessary, or 1Ÿ one 
cannot say something useful, the Buddha advised people to keep silent. 
Thịs 1s a noble silence. Not only that, devout Buddhists should always 
try fo communIicate In a way pleasing to others. Rather than venting our 
anger or frustration onto another, devout Buddhists should think about 
effective ways fO communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notIce 
and comment upon others'" good qualiies and achievements, or to 
console people In time of grief, or to teach people Dharma. Speech Is a 
powerful tool to influence others and 1Ÿ we use 1t wisely, many people 
wIll benefit. Speech can influence millions of people. It 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a gen(le 
word can change the heart and mind of even the most hardened 
criminal. Therefore, right speech Implies respect for truth and respect 
for the well being of others. It 1s to say ripht speech means the 
avoidance of lying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 
The lKoUurth Noblc Path ¡is Night AcHon: PracHtloners oŸ 
mindfulness should choose a right way to do things for ourselves. Right 
action means to choose a right way to do things for ourselves, not 
kiling, not inflicting pain and afflicions on others, not stealing, not 
taking what Is not ours, not committing sexual misconduct, and not 
causing suffering to others out of greed or desire for pleasant 
sensations. Right action Involves action beneficial to both others and 
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ourselves. We must always act for the happiness of the communIty, 
conforming to our sense of duty, without any ulterior motive for 
damasging others” Interesfs, occupations, positlons, honors, or lives. We 
must also keep strict control of our "“action, speech, and mind,” 
CarryIing out ten merIforious actions and avoiding ten evil ones. Right 
action also means to abstain from InJuring living beings, from stealing 
and from unlawful sexual Intercourse. No one among us can avoid our 
past karma; however, we have the right to choose the right way to do 
things for ourselves. To say this so we can understand that we have to 
reap what we sowed In the past; however, we have the right to try to 
cultivate to have a more peaceful life in the present time. Right action 
1s one of the three higher trainings In Ethics (two other trainings are 
Right Speech and Right Livelihood). Right action Implies respect for 
le, respect for property, and respect for personal relatlonshIps. 
Respect for life means not to kill or tell others to kill living beings, 
respect for property means not to steal or tell others to steal, respect for 
personal relatonships means to avoid sexual misconduct (avoid 
adultery). Right action means acting properly. Right action can help us 
avoid creating the three desfructive actions of the body (Kiling, 
stealing and unwise sexual behavior). Right action teaches us to be 
aware of the effects of our actions on others. Once we possess Right 
Action, instead of doIing whatever pleases us at the moment, we”ll be 
considerate of others, and of course, automatically our relatilonships 
wIll improve and others wIll be happler In our company. Right Action 
also Includes giving old people a hand in their house work, helping 
storm and flood victims, and rescuing people from danger, and so on. 
The KỤCh Noble Path ¡is Right Livelihood: Practtloners of 
mindfullness should choose a right career for ourselves. Right 
livelihood means to choose a right career for ourselves, which 1s not 
harmful to others; not having work which involves killing, stealing or 
dishonesty. Right livelihood also means to lead a decent and honest 
life. We must keep from exploiting or mistreating others or sponging on 
them. Do not be superstitious; do not act as a go-between to take profIt. 
Right Livelihood also means that to earn a living in an approprlate 
way. Devout Buddhists should not engage In any of the physical or 
verbal negative actlons to earn a living, nor should we cause others to 
do so. Right action Iinvolves action beneficial to both others and 
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ourselves. We must always act for the happiness of the communIty, 
conforming to our sense of duty, without any ulterior motive for 
damasging others” Interesfs, occupations, positlons, honors, or lives. We 
"“action, speech, and mind,” 
CarryIing out ten merIforious actions and avoiding ten evil ones. Right 
action also means to abstain from InJuring living beings, from stealing 
and from unlawful sexual Intercourse. Perfect conduct also means 


must also keep strict control of our 


avoidance of actions that conflict with moral discipline. Right 
livelihood means earning a living in a way that does not violate basic 
moral values. Right livelihood 1s an extension of the rules of right 
action to our roles as breadwinners 1n soclety. Right Livelihood also 
means that to earn a living In an approprlate way. Devout Buddhists 
should not engage In any of the physical or verbal negative actions to 
earn a living, nor should we cause others to do so. Wisdom and 
understanding in Buddhism must be Integrated Into our lives, then 
Buddhism can be called a living Buddhism. No one among us can avoid 
our past karma; however, we have the right to choose a right career for 
ourselves because 1t Is very much within our freedom. To say this so 
we can understand that we have to reap what we sowed ¡n the past; 
however, we have the right to try to cultivate to have a more peaceful 
le In the present time. Right livelihood 1s one of the three higher 
trainings In Ethics (two other trainings are Right Speech and Right 
Action). Right livelihood means to have a right work or a ripht 
Occupation that can help us avoid creating the three destructive actions 
of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right 
livelihood teaches us to be aware of the effects of our actions on 
others. Once we possess Right Action, Instead of doing whatever 
pleases us at the moment, we”ll be considerate of others. The Buddha 
taught: “There are five kinds of livelihood that are discouraged for 
Buddhists: trading In animals for food (selling animals for slaughter), 
slaves (dealing 1n slaves), arms (selling arms and lethal weapons$), 
pOoIsons, and IintoxIcanfs (drugs and alcohol, selling intoxicating and/or 
polsonous drinks). These five are not recommended because they 
contribute to the destruction of society and violate the values of respect 
for life and for the welfare of others.” Right Livelihood 1s an extension 
of the rules of right action to our roles as breadwinners In socIety. In 
the contrary, Buddhists should live by an honest profession that 1s Íree 
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from harm to self and others. Devout Buddhists do not seek happiness 
by making others unhappy. For a monk or nun, the right livelihood 1s to 
beg for food; to work for a living or to do worldly business 1s an 
Improper life. According to the Adornment Sutra, right livelihood 1s a 
weapon of enlightenng beings, leading away from all: wrong 
livelihood. Zen practiioners who abide by these can annihilate the 
afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beiIngs In the long night of Ignorance. In short, right livelihood means 
earning a living in a way that does not violate basic moral values. Right 
livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles as 
breadwinners In society. Right Livelihood also means that to earn a 
living In an appropriate way. Devout Buddhists should not engage In 
any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor 
should we cause others to do so. Right livelihood 1s a weapon of 
enlipghtening beings, leading away from all wrong livelihood. 
Enlipghtening Beings who abide by these can annihilate the afflictions, 
bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings In the 
long night of ignorance. For lay people, right conduct means getting rid 
of all improper action; right action also means to abstain from 1nJuring 
living beings, to dwell In purity, to abstain from stealing and from 
unlawful sexual intercourse. Right conduct also means avoidance of 
actions that conflict with moral discipline. “Correct actions” entalls 
adhering to the rules outlined in the Pratimoksa that 1s trying to adhere 
to the five or ten lay precepts. Devout Buddhists should not to do or 
should avoid taking life, taking what 1s not gøIven, involving In carnal 
indulgence or 1llicit sexual indulgence. On the contrary, Buddhists 
should cultivate compassion, take only things that are gIven, live pure 
and chaste. 

The Sixth Noble Path is Right Eƒƒfort: Pracutoners of mindfulness 
should be always hard-working, helpful to others and ourselves. Right 
effort means we must be always hard-working, helpful to others and 
ourselves. Do not KkIll, cheat, or lead a wanton, gamble life. On the 
confrary, always try to perform good deeds for having good karma. 
Correct (Right or Perfect) Zeal or Effort or Energy also means to try to 
avoid the arising of evil, demeriforious things have not yet arisen. Try 
to overcome the evil, demeritorious things that have already arisen. At 
the same time, try to produce meritorilous things that have not yet 
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arisen and try to maintain the meriftorious things that have already 
arisen and not let them disappear, but to bring them to growth, to 
maturity and to the full perfection of development. Right effort also 
means cultivatlon of what 1s karmically wholesome and avoidance of 
what 1s karmically unwholesome. When developing ripht effort we 
must be sincere about our thoughts. If we analyze them we will find 
that our thoughts are not always good and wholesome. At times they 
are unwholesome and foolish, though we may not always express them 
in words and actions or both. Now If we allow such thoughts to rise 
repeatedly, It is a bad sign, for when an unhealthy thoughrt 1s allowed to 
recur again and again, it tends to become a habit. lí 1s, therefore, 
essential to make a real effort to keep unwholesome thoughts away 
from us. Ủntil we succeed In stopping them to rise in our mind, 
unhealthy thoughts will always be taking possession of our mind. Ït 1s 
not only during the time of meditation that we need to cultivate our 
ripht effort. Right effort should be cultivated always whenever 
possIble. In all our speech, actions and behavior, In our dally life, we 
need ripht effort to perform our duties wholeheartedly and 
successfully. If we lack right effort and give In to sloth and indolence, 
we can not proceed with our cultivation. Right effort 1s one of the three 
trainings in meditation (two other trainings are Right Mindfulness and 
Right Concentration). Ripht effort means cultivating a confident 
afftitude toward our undertakings, taking up and pursuing our task with 
energy and a wIll to carry them throupgh to the end. In Buddhism, right 
effort means cultivating a confident attitude of mind, being attentive 
and aware. To progress on the path, we need to put our energy Into 
Dharma practice. With enthusiastic effort, we can purIfy negative 
actions already done to prevent doing new ones In the future. In 
addition, effort also 1s necessary to maintain the virtuous sfates we”ve 
already generated, as well as to induce new ones in the future. When 
right effort 1s present, practitloners will be able to prevent the arising of 
evil and unwholesome thoughts that have not yet arisen; to supress the 
rising of evil states; to eradicate (discard) those which have arIsen; to 
produce and develop wholesome thoughts not yet arisen; and to 
stimulate øood sfates, and to perfect those which have come Into being 
(to promote and maintain the good thoughfts already present). 
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The Scventh Noble Path ¡is Right Remembrance: PractHtloners oŸ 
mindfulness have correct memory which retains the true and excludes 
the false. Right remembrance, the seventh of the eightfold noble path, 
means remembering correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit In such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and sprrit in such a way as fo remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and deJection. Right 
mindfulness means to gIive heed to good deed for our own benefit and 
that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen wIll help practitioner 
to have Ripght Remmbrance. Through Zen we always have Right 
mindfulness. In fact, in our daily life activities, we should always be 
aware and attentive. We should always be aware of what we think, say 
and do. We must concentrate on everything we do before we can do 1t 
well. For Ins(ance, IÝ we concentrate In class, we would not miss 
anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, Irrespective of possible difficulties 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and oblJects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means notIicing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notIice 
thoughts or feelings as they arlse or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atftitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising in a manˆs mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
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tranings In meditation (two others are Right Effort and Right 
Concenftration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of consciousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all trmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
attention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Ripght mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”lI be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attentive to the activities of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
Ífeelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachment. According to 
Theravada Buddhism, mindfulness 1s considered as the strongest strand 
for 1t plays an Important role 1n the acquisition of both calm and Insight. 
Mindfulness 1s a certain function of the mind, and therefore, a mental 
factor. Without this all Iimportant factor of mindfulness one cannot 
COgnIze sense-obJectfs, one cannot be fully aware of one”s behavior. lt 
1s call right mindfulness because 1t avoids misdirected attention, and 
prevents the mind from paying attention to things unwholesome, and 
guldes 1fs possessor on the right path to purity and freedom. Right 
mindfulness sharpens the power of observation, and assists ripht 
thinking and right understanding. Orderly thinking and reflection 1s 
conditioned by man's right mindfulness. In the Satipatthana and 
AnapanasatIi sutras, the Buddha states clearly how a meditator becomes 
aware of his thoughts, mindfully watching and observing each and 
every one of them, be they good or evil, salutary or otherwise. The 
Sutras warn us against negligence and day-dreaming and urges us to be 
mentally alert and watchful. As a matter of fact, the earnest student 
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wIill note that the very reading of the discourse, at times, makes him 
watchful, earnest and serious-minded. It goes without saying that right 
mindfullness 1s a quality that no sensible man would treat with 
contempt. Thus, If is truly essential to cultivate mindfulness In thịs 
confused age when so many people suffer from mental Imbalance. 
Right mindfulness 1s an Instrumenfal not only 1n bringing concentration 
calm, but In promoting right understanding and right living. It 1s an 
essential factor in all our actions both worldly and spiritual. 

The Ekighth Noble Path ¡s  Righf Concenfrafion: Right 
Concentration or Correct Concentration means detached from sensual 
obJects, detached from unwholesome things, and enters 1nto the first, 
second, third and fourth absorption. Right concentration means a strong 
concenftration of our thoughts on a certain subJect In order fo set 1f 
clearly, consistent with Buddhist doctrine and for the benefit of others 
and ourselves. Right meditation means to keep the mind steady and 
calm In order to see clearly the true nature of things. This type of 
mental practilce can make us become more understanding and a 
happler person. “Correct concentration” requires the previous steps. 
Unless one has a concentrated mind that can fix 1tself calmly and one- 
poIintedly on a sinple obJect without being distracted by laxity or 
©xcItement, one cannot properly enter Into meditation, which requires 
Intense concentration. Cultivating concentration in meditation means to 
learn to concentrate. Ín our meditation, we think that nolses, cars, 
voIces, siphts, and so forth, are distractions that come and bother us 
when we want to be quiet. But who 1s bothering whom? Actually, we 
are the ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the 
sipht, and so forth, are Just following their own nature. We bother 
things through some false Idea that they are outside of us and cling to 
the Ideal of remaining qulet, undisturbed. We should learn to see that 1t 
1s not things that bother us that we go out to bother them. We should 
see the world as a mirror. It 1s all a reflection of mind. When we know 
this, we can ørow In every moment, and every experience reveals truth 
and brings understanding. Normally, the untrained mind 1s full of 
Worrles and anxIeties, so when a bit of tranquility arIses from practicing 
medifation, we easily become attached to 1t, mistaking states Of 
tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we 
have put an end to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by 
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them later on. Actually, 1t 1s worse to be caught in calmness than to be 
stuck In agifation, because at least we will want to escape from 
agifation, whereas we are content to remain In calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarily blissful, clear states arise from 
Insight meditation practice, do not cling to them. Although this 
tranquility has a sweet taste, It foo, must be seen as ImpermaneIt, 
unsatisfactory, and empty. Practicing meditaton without thought of 
aftaining absorption or any special state. Just know whether the mind Is 
calm or not and, 1ƒ so, whether a litle or a lot. In this way 1t wIll 
develop on 1fs own. Concentraton must be firmly established for 
wisdom to arIse. To concentrate the mind 1s like turning on the switch, 
there 1s no lipht, but we should not wasfe our time playing with the 
switch. LikewIse, concenfration 1s the empty bowl and wisdom 1s the 
food that fills it and makes the meal. Do not be attached to the obJect 
of meditation such as a mantra. Know Ifs purpose. If we succeed In 
concenftrating our mind using the Buddha Recitation, let the Buddha 
recitatlon go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recifation 1s the 
end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp mm a 
windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties In a state of balance. 
Many are the mental Iimpedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In theIr proper 
perspective. Ripht Concentration 1s one of the three trainings in 
Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an objJect. Our concenfraton or single-pointedness slowly 1Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realm§). 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: The best of paths 1s 
the Eightfold Path. The best of truths are the Four Noble Truths. Non- 
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attachmernt 1s the best of states. The best of men 1s he who has eyes to 
see (Dharmapada 273). This 1s the only way. There 1s no other way that 
leads to the purity of vision. You follow this way, Mara 1s helpless 
before 1t (Dharmapada 274). Entering upon that path, you will end your 
suffering. The way was taught by me when I understood the removal of 
thorns (arrows of grief) (Dharmapada 275). Be watchful of speech, 
control the mind, do not let the body do any evil. Let pur1fy these three 
ways of acton and achieve the path realized by the sages 
(Dharmapada 281). 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Tứ Diệu Đế 


Hành trang của cuộc hành trình hướng đến Niết Bàn bao gồm 
chánh pháp của đức Phật hay nội dung của những chứng ngộ của con 
đường dẫn đến sự diệt khổ và diệt hết những nhân tố ngọn nguồn tạo 
ra khổ nằm trong dòng tâm thức. Trong đó bốn chân lý nhiệm mầu 
trong giáo lý nhà Phật đóng một vai trò rất quan trọng, vì chúng là giáo 
pháp căn bản của nhà Phật, chúng nói rõ do đâu có khổ và con đường 
giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp 
đầu tiên về '““Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ 
thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau 
khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những 
khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo Phật, 
việc thức tỉnh từ Vô Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu triệt 
Tứ Thánh Đế. Bậc Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì Ngài đã thấu triệt 
Tứ Đế. Toàn bộ bài pháp đầu tiên của Đức Phật dành trọn vẹn để trình 
bày về Tứ Thánh Đế nầy; vì đó là cốt tủy của đạo Phật. Ví như dấu 
chân của các loài đi trên đất, có thể được chứa đựng trong dấu chân 
voi, được xem là lớn nhất về tầm cỡ, giáo lý Tứ Thánh Đế nầy cũng 
vậy, bao quát hết thẩy mọi thiện pháp. Trong kinh điển Pali, đặc biệt 
là trong tạng kinh (Suttas), Tứ Đế nầy được diễn giải chi tiết bằng 
nhiều cách khác nhau. Không có một nhận thức rõ ràng về Tứ Đế, 
người ta khó có thể hiểu được Đức phật đã dạy những gì trong suốt 45 
năm hoằng hóa. Đối với Đức phật thì toàn bộ lời dạy của Ngài chỉ 
nhằm để hiểu về Khổ, tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu 
duyên sanh, và hiểu về con đường thoát khỏi tình trạng bất toại 
nguyện nầy. Toàn bộ lời dạy của Đức Phật không gì khác hơn là sự 
ứng dụng một nguyên tắc nầy. Như vậy chúng ta thấy rõ Đức phật đã 
khám phá ra Tứ Đế, phần còn lại chỉ là sự khai triển có hệ thống và 
chỉ tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có thể xem đây là giáo lý tiêu biểu 
của ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt của Tứ Thánh Đế trong lời dạy 
của Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua bức thông điệp của Ngài trong 
rừng Simsapa, cũng như từ bức thông điệp trong vườn Lộc Uyển. Thời 
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Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn mạnh rằng không thông hiểu và 
thực hành Tứ Diệu Đế sẽ khiến chúng ta phải lăn trôi mãi trong vòng 
luân hồi sanh tử. Hành giả tu tập thiển quán nên luôn nhớ rằng “Tứ 
Diệu Đế” được thấy rõ khi chánh niệm và trí tuệ có mặt. 

Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ 
trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người 
ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vần đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xẩy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Nói tóm lại, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang 
lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, 
chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là 
khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự 
cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Qua thiển định, 
hành giả tu thiền có thể thấy trực tiếp là các hiện tượng danh và sắc, 
hay thân và tâm, đều đau khổ. Tập Đế là sự thật rõ ràng về nguồn gốc 
của những nỗi khổ. Theo giáo lý nhà Phật, tham ái là nguyên nhân của 
đau khổ. Những dục vọng xấu xa nảy nở từ những việc vụn vặt trong 
gia đình, lan ra ngoài xã hội, và nổ lớn thành chiến tranh giữa các 
chủng tộc, giữa các quốc gia, hay giữa những phe nhóm của các quốc 
gia trên thế giới. Ngu si là nguyên nhân của mọi cái khổ (sự ham sống 
làm cho chúng sanh cứ mãi chết đi sống lại, hễ ham sống tất ham vui 
sướng, ham quyền thế, ham tài sản, càng được càng ham). Cứu cánh 
diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏ nó 
đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Qua thiển quán, chánh 
niệm và trí tuệ có mặt, hành giả thấy rõ sự chấm dứt khổ đau một khi 
s¡ mê và các phiền não khác đều biến mất. Chân lý về con đường diệt 
khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai 
chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ 
hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
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Người tu tập tỉnh thức cũng giống như một người đang trốn chạy 
khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước bao la trước mặt. 
Người ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên kia an toàn. Tuy 
nhiên, không có tàu thuyền gì để đi đến bờ bên kia. Nên người ấy 
nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với chiếc bè, 
người ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo được dạy bởi 
Đức Phật cũng giống như chiếc bè. Nó có công năng đưa chúng ta từ 
bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì 
bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ 
là phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Trong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được dạy 
bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp là 
phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. 
Giáo pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua 
bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp 
này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 

Trong một đoạn kinh nổi tiếng của bộ Trung Bộ Kinh thuộc tạng 
kinh Pali, Đức Phật mô tả giáo pháp của Ngài giống như một chiếc bè. 
Ngài dạy, giả thử có một người lữ hành trông thấy một dòng sông rộng 
lớn. Trong khi đó bên bờ người ấy đang đứng thì nguy hiểm và ghê sợ, 
trong khi bờ bên kia thì an toàn, bình yên và vắng lặng. Không có cầu 
mà chẳng có phà để đưa người ấy sang sông, vì vậy người này làm một 
chiếc bè. Một khi đã qua được bến bờ bên kia, người này nên làm gì? 
Kéo theo chiếc bè, vật đã từng hữu dụng cho người ấy và bây giờ nó 
biến thành một trở ngại, hay bỏ nó đi sau khi người ấy đã sang bờ? 
Đức Phật bình phẩm, chiếc bè dùng để vượt sông, đừng bám víu vào 
nó, và giống như chân lý trong giáo pháp của Ngài. Nó không phải là 
một nỗ lực trí tuệ mà cũng không phải là một tín điều, nhưng chỉ là 
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một điều gì đó được biến thành hiện thực và được trau dồi. Giáo pháp 
của Đức Phật được diễn tả rất ngắn gọn trong Tứ Diệu Đế, một trong 
những phương thức được chấp nhận rộng rãi nhất của tư tưởng Phật 
giáo. Những chân lý này công bố về “khổ” và sự chấm dứt khổ và 
phản ánh nội dung sự giác ngộ của Ngài. Theo truyền thống, Ngài trình 
bày những chân lý này trong bài pháp đầu tiên khi thuyết giảng cho 5 
người bạn đồng tu cũ ở vườn Lộc Uyển gần thành Sarnath. Bài pháp 
này được gọi là “Chuyển Pháp Luân,” và nó đã cấu thành một trong 
những lời giáo huấn căn bản của đạo Phật. Chân lý thứ nhất là “Khổ 
Đế.” Đức Phật dạy rằng mọi vật đều khổ: sanh, lão, bệnh, tử, chia lìa, 
không thỏa mãn ước muốn, hủy hoại, trạng thái thay đối liên tục của 
tất cả các hiện tượng, bất cứ cảm nhận nào, dù sung sướng hay đau 
khổ đều là “khổ.” Khổ là điều kiện vô thường của vũ trụ tác động trên 
vạn vật. Ngay cả “cái tôi” hoặc “bản ngã” cũng không có đặc tính 
vững bềển, do bởi trên thực tế nó chỉ là một sai lầm khởi lên từ một 
khái niệm sai lầm mà thôi. Thuyết “Vô Ngã” này là một trong ba đặc 
tính của tất cả sự sống cùng với “khổ” là “vô thường.” Chân lý thứ hai 
là “Tập Đế,” giải thích rằng 'khổ" phát sinh từ tham ái, tham muốn có 
nhiều hay có ít, tham muốn sinh tổn hay hoại diệt. Sự tham ái hoặc 
lòng tham như thế là một phần của chu kỳ được mô tả trong thập nhị 
nhân duyên: phát sinh từ thọ, lần lượt phát sinh từ xúc, từ lục căn, từ 
danh sắc, từ thức, từ ý hành, từ vô minh, từ khổ, từ sanh, hữu, thủ, và 
trở lại ái, cứ như thế mà xoay vòng liên tục trở lại. Một trong những 
định luật căn bản tự nhiên nổi tiếng trong đạo Phật. Lý Duyên Khởi 
hoặc Thập Nhị Nhân Duyên đặt nền móng cho Nghiệp, nhân quả, sự 
thay đổi và tự nguyện và tính cách mà ở đó tất cả những hiện tượng 
quy ước tổn tại. Nó thường được mô tả là sự khởi đầu với vô minh 
hoặc mê mờ. Chân lý thứ ba là “Diệt Đế.” Chân lý này khẳng định 
rằng có một sự chấm dứt khổ" hay sự giải thoát cuối cùng và tối cao 
là sự dập tắt lửa tham, sân và si, việc này xảy ra khi nhân của “khổ” bị 
loại trừ. Khi người ta hiểu rõ lý Duyên Khởi và những hậu quả của nó 
được mở lối, khi ấy chuỗi dây xích bị phá và tham ái dẫn đến vòng 
sinh tử luân hồi bất tận bị đoạn tận và sự diệt khổ đã hoàn tất. Đức 
Phật gọi chân lý thứ ba là “sự diệt tắt.” Sự kiện này không giống như 
Niết Bàn. Niết Bàn không phải là quả được tạo bởi nhân: nếu là Niết 
Bàn, nó tự phát sinh, và nếu nó đã tự sinh; nó không thể đưa ra một 
phương cách để vượt khỏi những sự bám chặt vào nghiệp và tái sinh. 
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Chân lý thứ tư là “Đạo Đế,” xác định những yếu tế dẫn đến sự diệt 
khổ. Tám yếu tố này khẳng định ba thành phần căn bản của sự tu tập 
tâm linh Phật giáo: Giới, Định, và Huệ. Tứ Diệu Đế được giải thích 
bằng cách dùng một hình thức bóng bẩy mang tính y học. Trong đế thứ 
nhất, thân phận con người được chẩn đoán là khổ. Chân lý thứ hai trích 
dẫn tham ái, nhân của chứng bệnh này. Chân lý thứ ba tạo nên một 
triệu chứng tình trạng, chỉ ra rằng có thể hồi phục. Cuối cùng chân lý 
thứ tư, Bát Chánh Đạo đi đến sự diệt khổ là phương thuốc được kê toa 
để phục hồi sức khỏe bệnh nhân. Theo lệ thường, người ta cũng kết 
hợp hình thức hoạt động nào đó với từng chân lý một. Chân lý thứ nhất 
được “hiểu thông suốt.` Chân lý thứ hai được loại trừ tận gốc: nó đòi 
hỏi sự khao khát cần được dập tắt. Chân lý thứ ba là cần được chứng 
nghiệm, để biến thành thực tế. Và chân lý thứ tư cần được trau dồi, 
“được biến thành hiện thực,” nghĩa là cần được gìn giữ và tuân thủ. 
Toàn bộ Phật Pháp có thể được xem như là sự giải thích rộng rãi và tỉ 
mỉ từ Tứ Diệu Đế mà ra. 


Four Noble Truths 


The luggages of the Journey of Nirvana comprise of the Buddha s 
Correct Dharma which 1s the content of realizations of the path and 
absence of suffering and Its causes on the mindstreams. Among them, 
the Four Noble Truths play a very Important role because they are 
fundamenral doctrines of Buddhism which clarify the cause of suffering 
and the way to emancipation. Sakyamuni Buddha 1s said to have 
expounded the Four Noble 'Truths in the Deer Park In Sarnath during 
his first sermon after attaining Buddhahood. The Buddha organized 
these Ideas Into the Fourfold 'Truth as follows: “LIfe consIsts entirely of 
suffering; suffering has causes; the causes of suffering can be 
extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Anclient 
Path,” in Buddhism, awakening from ignorance to full knowledge 
always Iimplies the comprehension of the Four Noble Truths. The 
Enlightened One 1s called the Buddha simply because he understood 
the Truths in their fullness. The whole of his first sermon 1s devoted to 
the formulation of these Truths; for they are the essence of the 
Buddhaˆs teaching. “As the footprint of every creature that walks the 
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earth can be contained in an elephant “s footprint, which 1s pre-eminent 
for size, so does the doctrine of the Four Noble Truths embrace all 
skilful Dhamma, or the entire teaching of the Buddha. In the orIginal 
Pali texts, specifically In the discourses, these Four Noble Truths are 
made clear in detail and In diverse ways. Without a clear Iidea of the 
Truths, one can not know what the Buddha taught for forty-five years. 
To the Buddha the entire teaching 1s Just the understanding of Dukkha, 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, and the 
understanding of the way out of this unsatisfactoriness. The entire 
teaching of the Buddha 1s nothing other than the application of this one 
pñnciple. Thus, we clearly see that the Buddha discovered the Four 
Noble Truths, and the rest are logical developments and more detailed 
explanations of the Four Noble Truths. This 1s the typical teaching of 
the Buddhas of all ages. The supremacy of the Four Noble Truths in the 
teaching of the Buddha 1s extremely clear from the message of the 
Simsapa rove as from the message of the Deer Park. At the time of 
the Buddha, He always stressed that failing to comprehend and practice 
the Four Noble Truths have caused us to run on so long 1n the cycle of 
birth and death. Zen practitioners should always remember that the 
Four Noble Truths are seen at any time when mindfulness and wisdom 
8T€ Dr©S€TI. 

There 1s no equivalent translation in English for the word “Dukkha” 
in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because It connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Intense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right 1n our lives 
and could be better. In one word, all existence entails suffering. All 
exIstence 1s characterized by suffering and does not bring 
satisfaction.Through meditation, Zen practitioners may see directly that 
all physical and mental phenomena share the characteristic of 
suffering. Truth of the causes of suffering. According to Buddhist 
tenefts, craving or desire 1s the cause of suffering. It creates dissension 
in the family and society that degenerates Into war between races, 
nafions, and groups of nations In the world. The truth of the orIgin of 
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suffering or causes of suffering, or 1ts location. All sufferings are 
caused by Ignorance, which gives rise to craving and illusions (craving 
or grasping the wrong things), 1.e. craving for life, for pleasure, for 
power, for wealth; the more he earns, the more he wants. There 1s an 
end to suffering, and this state of no suffering 1s called Nirvana. 
Through meditaton, mindfulness and wisdom are present, Zen 
practitioners see clearly suffering will be ceased when Ignorance and 
other afflictions fall away and cease. Regarding the practicing of the 
Eight-fold Noble Truths, the Buddha taught: “Whoever accept(s the four 
dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to births 
and deaths. 

A person who 1s cultivating mindfulness 1s similar to a man who 1s 
escaping from a group of bandits come to a vast stretch of water that 1s 
in his way. He knows that this side of the shore 1s dangerous and the 
other side 1s safe. However, there 1s no boat going to the other shore, 
nor Is there any bridge for crossing over. So he quickly gathers wood, 
branches and leaves to make a raft, and with the help of the raft, he 
crosses over safely to the other shore. The Noble Eightfold Path taught 
by the Buddha 1s like the raft. It would take us from the suffering of this 
shore to the other shore of no suffering. In Mahayana Buddhism, the 
teaching 1s likened a raft; when the goal, the other shore, 1s reached, 
then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s not final dogma but 
an expedient method. According to the Discourse on the Water Snakeˆs 
Parable, the Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing 
over, not for carrying.” In Buddhism, dharma refers to all the methods 
of cultivaton taugpht by the Buddha which lead to ultimate 
enlightenment. They are means that lead to an end, not an end 
themselves. The Buddha”s teaching 1s likened a raft for going the other 
shore. All of us depend on the raft of Dharma to cross the river of birth 
and death. We strive with our hands, feet, and wisdom to reach the 
other shore. When the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s 
left behind. The form of teaching 1s not final dogma but an expedient 
method. According to the Discourse on the Water Snakeˆs Parable, the 
Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for 
carrying.” Also according to the Middle Length Saying, the Buddha 
taught: “The dharma that I teach 1s like a raft. Even Dharma should be 
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relinquished, how much the more that which 1s not Dharma? The Raft 
of Dharma Is for crossing over, not for retaining.” 

In a famous passage In the Majjhima Nikaya of the Pali Canon, the 
Buddha likens his teaching to a raft. Suppose, he says, a traveler sees a 
great expanse of water. The shore he stands on 1s dangerous and 
Íriphtening, while the opposite shore offers safety, peace and 
tranquility. There 1s neither a bridge to cross nor a ferry to carry him 
over, so he built a raft. Once on the other shore, what should he do? 
Drag the raft that had been useful to him and turn 1t Iinto an 
1mpediment, or let go öÝ 1t now that he 1s safely across the water? The 
raft, the Buddha observes, 1s for crossing with, not clinging to, and the 
same 1s true of his teaching. It 1s neither an intellectual endeavor nor a 
creed, but merely something to be brought into being and cultivated. 
The Buddha”s teaching 1s most succinctly expressed In the Four Noble 
Truths, one of the most universally accepted formulations of Buddhism. 
These Truths proclaim “duhkha” and its cessation, and reflect the 
content of the Buddhaˆs enliphtenment. According to tradition, he 
expounded them ¡n his first sermon delivered to his five former 
companions at the deer park near Sarnath. This sermon 1s called the 
“Setting in Motion of the Wheel of Dharma,” and constitutes one of the 
most basic teaching of Buddhism. The first Noble Truth is the Truth of 
Duhkha. The Buddha said that everything 1s “duhkha”: birth, ageing, 
sickness, death, parting, unfulfiled desires, decay, the state of all 
phenomena consfantly changing, any experience, whether pleasurable 
or painful, 1s “duhkha.” Duhkha 1s the condiion of universal 
Impermanence which affects everything. Even the “T” or “Self” has no 
enduring quality, because In reality 1t 1s merely an error arising from 
false conceptualization. This doctrine of “no-self” 1s one of three 
characteristics of all conditioned exIstence, together with “duhkha” and 
Impermanence. The second Noble Truth, the Truth of the Origin of 
“duhkha,” explains that “duhkha” arises from craving (literally “thirst; 
Pall, trishna): craving for sensual pleasure, for having more or for 
having less, for existence or for self-annihilation. Such craving or greed 
IS part Of a cycle that Is described as a twelve-linked chaimn of 
Dependent Origination: 1t arises from feeling, which In turn arises from 
sense-contact, which arises from the six senses, which arise from mind 
and form, which arlse fÍrom consciousness, which arises Írom 
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formations, which arise from I1gnorance, which arIses from suffering, 
which arises from birth, which arises from becoming, which arises from 
graspIng, which arises from craving, and thus round and round again. 
One of the most celebrated principles of Buddhism, Dependent 
Origination underlies Karma, causality, change and free wIll, and the 
way In which all conditioned phenomena exist. It 1s usually described 
as beginning with ignorance or confusion. The third Truth 1s the Noble 
Truth of the Cessation of Duhkha. Thịis Truth asserts that there 1s an 
end to “duhkha”: supreme and final liberation 1s the “blowing out” of 
the fires of greed, hatred and delusion that occurs when the cause of 
“duhkha” 1s removed. When Dependent Origination 1s fully understood 
and 1s consequences drawn out, when the chain 1s broken and the 
craving that leads to endless births and deaths 1s abandoned, complete 
and final cessation of “duhkha” 1s achieved. The Buddha called the 
thrd Noble Truth “the Cessation.” This 1s not identical to nirvana. 
Nirvana 1s not an effect produced by a cause: 1Ý it were, It would arise 
dependently, and !f it arose dependently, it would not be able to offer a 
means of escape from the clutches of karma and rebirth. The fourth 
Noble Truth, the Truth of the Eightfold Noble Path, identifies the 
factors leading to the cessation of “duhkha”. These eight factors affirm 
the three essential elements of Buddhist spiritual training, moral 
conduct, concentration and wisdom. The Four Noble Truths are 
commonly explained by use of medical allegory. In the First Noble 
Truth the human condition 1s diagnosed as being “duhkha.” The Second 
Noble Truth cites craving as the cause of this malady. The Third Noble 
Truth make a prognosIs about the condition, proclaiming that recovery 
1s possIble. Finally, the Fourth Noble Truth, the Eightfold Noble Path to 
the Cessation of “duhkha,” 1s the medicine prescribed to restore the 
patlent”s health. It 1s also customary to associate some sort Of actIVItY 
with each of the four Truths. The first Truth 1s to be “fully 
comprehended.” The second needs to be eradicated: 1t requires thirst to 
be quenched. The third Truth 1s to be realized, to be made Into realIty. 
And the fourth 1s to be cultivated, “to be brought Into being,” that 1s, tO 
be kept and followed. The entire Buddhist Dharma can be seen as an 
elaboration of the Four Noble Truths. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Sáu Pháp Giúp Hành Giả 
Qua Bờ Bên Kia 


Ba La Mật có nghĩa là sự toàn hảo hay đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia 
bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân 
biệt và chấp trước). Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ 
ngạn. Ba La Mật có công năng đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi 
đến Niết bàn. Ba La Mật là những giai đoạn hoàn thiện tỉnh thần của 
chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Ba La Mật là đặc 
trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn 
gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Ba La Mật 
bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành 
Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Ba La Mật 
là những đức tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. 
Thuật ngữ “Paramita” đã được nhiều học giả diễn dịch khác nhau. 
Theo T.R. David và William Stede, “Paramita” có nghĩa là “hoàn 
hảo,” “hoàn thiện,” hay “tối thượng.” H.C. Warren dịch là sự toàn 
thiện. Và vài học giả Phật giáo khác lại dịch là đức hạnh siêu việt, hay 
đức hạnh hoàn hảo. Tiếng Phạn “Paramita” được chuyển dịch sang 
Hán ngữ là Ba-la-mật. “Ba la” có nghĩa trái thơm, còn “mật” có nghĩa 
là ngọt. Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ Vô 
Cực, dịch mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ 
bên kia, hay cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia 
bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân 
biệt và chấp trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn thành những 
thứ cần hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, 
hay làm xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như 
nếu chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc đạt được Phật quả 
chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Đây cũng là những (sáu hay mười) đức 
tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Từ “Ba La 
Mật” thông dụng cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Ba La 
Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Có sáu Ba La Mật đưa 
chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn 
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thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những 
Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều 
phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất 
cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ 
cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại 
Ba La Mật: Xuất thế gian thượng thượng Ba La Mật, Xuất thế gian Ba 
La Mật, Thế gian Ba La Mật. Tuy nhiên, theo kinh Hoa Nghiêm thì chỉ 
có một Ba La Mật, đó là Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật. 

Sau khi giác ngộ, Đức Phật khám phá ra rằng mọi kiếp sống của 
tất cả chúng sanh đều có tương quan tương duyên với nhau, và Ngài 
cũng thấy thế gian nầy ngập tràn những khổ đau phiền não. Chúng 
sanh mọi loài, từ côn trùng nhỏ bé đến vua quan uy quyền tột đỉnh đều 
chạy theo thú vui dục lạc, và cuối cùng phải gặt lấy những khổ đau 
phiền não. Chính vì thương xót chúng sanh mọi loài mà Ngài đã xuất 
gia tu hành và tìm ra phương cách cứu độ chúng sanh. Sau sấu năm tu 
hành khổ hạnh, Ngài đã tìm ra những phương cách “Đáo Bỉ Ngạn,” còn 
gọi là “Ba La Mật Đa.” Theo đạo Phật, đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ 
sinh tử bên nầy để đến bờ bên kia, hay đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
Nếu chúng ta dụng công tu hành và nhìn thấy rõ ràng chân lý như Ngài 
đã nhìn thấy thì cuối cùng chắc chắn chúng ta sẽ chấm dứt hết mọi khổ 
đau phiền não. Theo các kinh điển Đại Thừa, sáu giáo pháp đưa người 
Vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu 
cứu độ hết thảy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật còn là sáu đức tính cốt 
yếu của Bồ Tát. Ngoài ra, Lục Độ còn là pháp môn Bồ Tát tu hành. 
Bố thí được dùng để độ tánh bỏn xẻn và tham lam. Trì giới được dùng 
để độ việc hủy phạm. Nhẫn nhục thì độ sân hận và thù ghét. Tinh tấn 
được dùng để độ giải đãi, lười biếng. Thiển định được dùng để độ tâm 
tán loạn; trí tuệ được dùng để độ ngu s1. Khi lục độ được tu tập viên 
mãn thì hành giả khai ngộ. 

Như trên đã nói, Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ 
ngạn. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại Ba La Mật: Thế 
gian Ba La Mật, Xuất thế gian Ba La Mật, Xuất thế gian thượng 
thượng Ba La Mật. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, có Thập Độ Ba La 
Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí huệ, trạch pháp, 
dũng mãnh, phương tiện, phát bổ để tâm. Tuy nhiên, trong Phật giáo 
Đại Thừa, lục độ Ba La Mật là Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua 
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biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần 
của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La 
Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà 
chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. 
Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, 
thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến 
giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu 
hành căn bản của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực 
hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc 
gặp thử thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục 
cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiền định đâu 
không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử 
dụng được chân trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì 
hình tướng tu hành có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố 
thí, mà còn kêu người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. 
Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu 
thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng 
đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá 
giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn 
nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện 
thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tỉnh tấn, 
nhưng mà tỉnh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. 
Ai cũng biết thực tập thiền định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh 
trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà 
Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc 
Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật 
và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn 
những øì không như ý, tinh tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung 
tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có 
khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. Có sáu điều 
giúp cho một vị Bồ tát giữ tròn lục Ba La Mật: Thứ nhất là cúng 
dường; cúng dường để thành tựu đàn độ. Thứ nhì là hành trì giới luật. 
Học và hành trì giới giới luật đề thành tựu giới độ. Thứ ba là Bi mẫn; 
bi mẫn để thành tựu nhẫn độ. Tư tưởng bi mẫn vì hạnh phúc của chúng 
sanh. Đức Phật hy sinh hạnh phúc riêng mình, cũng như để lại tam tạng 
kinh điển cho hậu thế tiếp tục phổ độ chúng sanh. Thứ tư là tinh tấn 
hành trì thiện pháp; siêng năng làm điều thiện để thành tựu tiến độ. 
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Thứ năm là ở nơi cô liêu. Ở nơi cô liêu để thành tựu thiển độ. Thứ sáu 
là Pháp lạc. Vui học Phật pháp để thành tựu trí độ. 


Six Dharmas Thai Help Pracftioners 
Reaching the QOther Shore 


Paramitas means perfected, traversed, perfection, or crossed over, 
or gone to the opposite shore (reaching the other shore). According to 
the Sanskrit language, Paramitas mean crossing-over. Paramitas also 
mean the things that ferry beings beyond the sea of mortality to 
nirvana. Paramitas mean stages of spiritual perfection followed by the 
Bodhisattva In his progress to Buddhahood. Paramitas, the virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the paramitas wIll lead the practitloner 
fO cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. The term “Paramita” has been Interpreted differently. 
T. Rhys Davids and William Stede give the meanings: completeness, 
perfection, highest state. H.C. Warren translates It as perfection. And 
some other Buddhist scholars translate “Paramita” as transcendental 
virtue or perfect virtue. The Sanskrit term “Paramita” 1s transliterated 
into Chinese as “Po-luo-mi.” “Po-luo” 1s Chinese for “pineapple”, and 
“mĩ” means “honey.” In Buddhism, “Paramita” means to arrIve at the 
other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramita also means 
perfection, or crossed over, or øone to the opposite shore (reaching the 
other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or crossing over from 
this shore of births and deaths to the other shore. Practice which leads 
to Nirvana. Paramita also means to achieve, finish, or accomplish 
completely whatever we do. For Instance, If we decide fo cultivate to 
become a Buddha, then the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” 
The (six) practices of the Bodhisattva who has attained the enlightened 
mind. The term “Paramita” 1s popular for both Mahayana and 
Theravada Buddhism. According to the Sanskrit language, Paramita 
means crossing-over. There are six Paramitas or six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six sfages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
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The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also contain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consist of the practice and 
highest possible development. Thus, practicing the six paramitas will 
lead the practitioner to cross over from the shore of the unenlightened 
to the dock of enlightenmert. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
gave three kinds of Paramitas: Super-worldly paramita In the highest 
sense for Bodhisattvas, Super-worldly paramita for Sravakas and 
PratyekabuddhasWorldly paramita. However, according to the 
Avatamsaka Sutra, there Is only one Paramita, that 1s the PraJna- 
Paramita Emancipation. 

After the Buddha's Great Enlightenment, He discovered that all 
life 1s linked together by causes and conditions, and He also saw all the 
sufferings and afflictions of the world. He saw every sentient beings, 
†rom the smallest Insect to the greatest king, ran after pleasure, only to 
end up with sufferings and afflictions. Out of great compassion for all 
senfient beings, the Buddha renounced the world to become a monk to 
cultivate to find ways to save beings. After sIX years of ascetic 
practices, He finally discovered the Way to cross over from this shore, 
which 1s also called “Paramita”. According to Buddhism, “Paramita” 
means to cross over from this shore of births and deaths to the other 
shore, or nirvana. If we try to cultivate and can see the truth clearly as 
the Buddha Himself had seen, eventually, we would be able to end all 
sufferings and afflictions. According to most Mahayana Sutras, the six 
things that ferry one beyond the sea of birth and death. In addition, the Six 
Paramitas are also the doctrine of saving all living beings. The six paramitas 
are also sometimes called the cardinal virtues of a Bodhisattva. Besides, 
Bodhisattvas use the Six Paramifas as their method of cultivation. Giving that 
takes stinginess across; moral precepts that takes across transgressions; 
patence that takes across anger and hatred; vigor that takes across laxness 
and laziness; meditation that takes across scatferness; and wisdom that takes 
across stupidity. When these six paramitas have been cultivated to perfection, 
one can become enlightened. 

As mentioned above, according to the Sanskrit language, Paramita means 
crossing-over. In The Lankavatara Sutra, the Buddha gave three kinds of 
Paramitas or methods of perfection: The Paramitas of people in general 
relating to this world, Paramitas of Sravakas and Pratyeka-buddhas relating to 
the future life for themselves, Paramitas of the supreme one of bodhisattvas, 
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relating to the future life for all. According to Theravadan Buddhism, there are 
ten perfecHions: charity, moral conduct, patilence, correct energy, 
contemplation, knowledge, investigation or choosing of the law, strength, use 
of expedient or porper means, and vow for Bodhicita and helpfulness. 
However, in Mahayana Buddhism, six Paramitas mean the six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. ŠS1x stages of spiritual perfection 
followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism in many ways, 
they also contain virtues commonly held up as cardinal by all religious 
systems. They consist of the practice and highest possible development. Thus, 
practicing the six paramitas will lead the practitioner to cross over from the 
shore of the unenlightened to the dock of enlightenment. Devout Buddhists 
always know that the Six Paramitas are the basic methods of cultivation for a 
Buddhist, but we do not try to practice them. To meet anyone at anywhere we 
always talk about the Six Perfections, but when the situation comes, we do not 
Want fo practice giving, we do not keep the precepts, we cannot tolerate any 
CiIfCumstances, we are not vigorous, we do not set aside time fo practice 
meditation, and as a result, we can not use real wisdom to conduct our dally 
activities. So, what 1s the use of the cultivation of outside appearance? There 
are people who do not want fo gøive out a cent; on the contrary, they demand 
others to give to them, the more the better. They always want to gain the 
advanfage and not take a loss. We all know that holding precepts means 
keeping the precepts that the Buddha taught, but when states come, we break 
the precepts instead of keeping them. Although we all know that patlence can 
take us to the other shore, but when we meet a difficult situation, we can 
never be patient. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous 1n worldly 
businesses, not in cultivation. We all know that we should meditate to 
concentrate our mind so that wisdom can mamifest, but we only talk and never 
practice. For these reasons, the Buddha taught the Six Perfections: giving 
means to give wealth or Buddhadharma to others, holding precepts means to 
keep the precepts that the Buddha taught and to refrain from wrong-doIngs, 
patience means to patiently endure the things that do not turn out the way we 
wish them to, vigor means to be vigorous 1n cultivation, meditation means to 
concentrate our mind until there are no more idle thoughts, and wisdom 
enables us to reach the other shore and end bírth and death. There are six 
things which enable a Bodhisattva to keep perfectly the six paramitas: First, 
worshipful offerings. Second, to study and practice the moral duties. Third, 
pIty. pitying thought for the happiness of all creatures. The Buddha died at 80 
Iinstead of 100. He left 20 years of his own happiness to his đisciples, and also 
the Tripitaka for universal salvation. Fourth, zeal in goodness. Fifth, stay in 
1solation. Sixth, delight in the law. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Năm Căn & Sáu Căn 
Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


Phạn ngữ Indriya có nghĩa là căn hay giác quan; căn là năng lực 
của giác quan; căn là năng lực của tâm linh; căn cũng là năng lực của 
thân và tâm. Trong khoa học tự nhiên, căn là rễ cây, có sức sanh 
trưởng, mọc ra các thứ cành, như nhãn căn của mắt có sức mạnh có thể 
sinh ra nhãn thức, tín căn có thể sinh ra những việc thiện, nhân tính có 
tác dụng sanh ra thiện ác nghiệp. Lục căn bao gồm mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân và ý. Hành giả phải luôn xem lục Căn như những đối tượng của 
Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, trong phần đại 
cương của những phân loại linh tinh, có sáu căn: tham, sân, si, vô tham, 
vô sân, và vô si. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác 
quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới 
bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cẩm nghĩ phát sinh do kết quả 
của những sự tiếp xúc ấy: ¡) Mắt đang tiếp xúc với sắc. 1i) Tai đang 
tiếp xúc với thanh. iii) Mũi đang tiếp xúc với mùi. iv) Lưỡi đang tiếp 
xúc với vị. v) Thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm. vi) l4 đang tiếp xúc 
với vạn pháp. 

Lý do khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, 
vân vân, không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở đĩ sanh 
lầm a tu la, sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài 
tác dụng của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt 
trong cuộc sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ 
đau phiền não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân 
tố chính khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị 
đọa vào các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là 
vật tốt, giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà 
sanh ra đủ thứ phiển não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh 
lòng tham sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc 
ấy mình vẫn bị phiển não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý 
cũng đều như vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. 
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Chính vì thế mà Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nây: 
“Các con phải tu làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết 
có người, dưới không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và 
người không còn ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không 
còn ảnh hưởng đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi 
mọi chướng ngại. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn. 7hứ 
nhất là Mắt: Còn gọi là Thị giác. Đây là một trong sáu giác quan hay 
sáu chỗ để nhận biết. 7hứ nhì là Tai: Còn gọi là Thính giác. Theo đạo 
Phật, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai 
phải hòa hợp với âm thanh nghe. 7 ba là Mñi: Còn gọi là Khứu giác. 
Mũi phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn 
với sáu trần. 7h í⁄ là Lưỡi: Còn gọi là Vị giác. Lưỡi phải hòa hợp với 
vị được nếm, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu 
trần. 7 năm là Thân: Còn gọi là Xúc giác. Thân phải hòa hợp với 
vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu 
trần. Có bốn nguyên nhân khơi dậy nhãn căn. Các căn khác lại cũng bị 
khơi dậy cùng cách này. Lại có năm căn khác: lạc căn, khổ căn, hỷ 
căn, ưu căn, và xả căn. Ngũ căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa 
ngục, đồng thời chúng cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà 
chúng ta có thể hành trì chánh đạo. Lại có năm căn khác. Thứ nhất là 
“Tín Căn”: Tín là tin tưởng vững chắc nơi Tam Bảo và Tứ Diệu Đế. 
Thứ nhì là “Tấn Căn”: Tấn là tinh tấn tu tập thiện pháp. Thứ ba là 
Niệm Căn: Niệm căn có nghĩa là nhớ tới chánh niệm. Niệm căn chỉ cái 
tâm luôn luôn hội tụ vào Đức Phật. Nói một cách thực tiễn, dĩ nhiên, 
chúng ta không thể hoàn toàn quên Đức Phật dù chỉ trong giây lát. Khi 
một học sinh chuyên chú học tập hay khi một người lớn miệt mài trong 
công việc, họ phải tập trung vào một đối tượng. Thực hành Phật pháp 
cũng như thế. Trong khi chuyên chú vào đối tượng riêng biệt, chúng ta 
suy nghĩ: “Ta được Đức Phật Thích Ca cho sống.” Khi chúng ta hoàn 
thành một công việc khó khăn và cảm thấy thanh thản, chúng ta cảm 
ơn Đức Phật, “Con thật quá may mắn, con được Đức Phật hộ trì.” Khi 
một ý nghĩ xấu lóe lên trong đầu hay khi bỗng dưng chúng ta cảm thấy 
nóng giận, chúng ta liền tự xét mình mà nghĩ: “Đây có phải là con 
đường đưa đến Phật quả chăng?” Cái tâm mọi lúc đều giữ lấy Đức 
Phật bên trong là “niệm căn.” Chánh niệm nhận diện và chấp nhận sự 
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có mặt của cơn giận. Chánh niệm cũng như người anh cả, không bức 
chế hay đàn áp đứa em đau khổ. Chánh niệm chỉ nói: “Em thân yêu, 
có anh đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của bạn vào 
lòng và an ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta. Chánh 
niệm không bao giờ đánh phá sân hận hay tuyệt vọng. Chánh niệm chỉ 
có mặt để nhận diện. Chánh niệm về một cái øì là nhận diện sự có mặt 
của cái đó trong hiện tại. Chánh niệm là khả năng biết được những gì 
đang xảy ra trong hiện tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong 
tác phẩm “Giận,” cách tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào 
tôi biết sân hận phát khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của 
tôi.” Đây không phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là 
nhận diện. Một khi chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể 
chăm sóc một cách tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. 
Thứ tư là Định Căn: Định căn là định tâm lại một chỗ hay chuyên chú 
tâm vào một chỗ. Định căn là một cái tâm xác định. Một khi ta có lòng 
tin tôn giáo, chúng ta không bao giờ bị xao động vì bất cứ điều gì, dù 
thế nào đi nữa. Ta kiên nhẫn chịu đựng mọi sự ngược đãi và dụ dỗ, và 
ta vẫn mãi tin vào chỉ một tôn giáo mà thôi. Ta phải duy trì mãi sự quả 
quyết vững chắc như thế mà không bao giờ nản chí. Nếu chúng ta 
không có một thái độ tâm thức như thế thì chúng ta không thể được gọi 
là những con người với niềm tin tôn giáo. Thứ năm là Tuệ Căn: Tuệ 
căn là trí huệ sáng suốt không vọng tưởng hay sự hiểu biết hay suy 
nghĩ chân lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ mà người có tôn giáo phải duy 
trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ mà là cái trí tuệ thực sự mà 
chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi cái ngã và ảo 
tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này thì chúng ta sẽ không đi 
lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế về niềm tin của chúng ta 
đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc sống hằng ngày. Nếu chúng 
ta bị ràng buộc vào một ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt, chúng ta có thể đi 
lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng chúng ta có thể tin sâu vào tôn 
giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo ấy, giữ gìn nó trong tâm và tận 
tụy đối với nó, chúng ta cũng không được cứu độ vì giáo lý của nó căn 
bản là sai, và chúng ta càng lúc càng bị chìm sâu hơn vào thế giới của 
ảo tưởng. Quanh chúng ta có nhiều trường hợp về những người đi vào 
con đường như thế. Dù “tuệ căn” được nêu lên cuối cùng trong năm 
quan năng đưa đến thiện hạnh, nó cũng nên được kể là thứ tự đầu tiên 
khi ta bước vào cuộc sống tôn giáo. 
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Trong Phật giáo cũng có sáu căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng thức ăn cho sáu căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, và ý. Thức ăn cho nhãn căn là ngủ; cho nhĩ căn là âm thanh; cho 
tỷ căn là mùi hương; cho thiệt căn là hương vị; cho thân căn là sự xúc 
chạm êm dịu; và cho ý căn là chư pháp. Hành giả nên luôn nhớ rằng 
lục căn hay lục chúng sanh giống như những con thú hoang bị nhốt và 
lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng được thuần hóa thì 
chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu căn được 
thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật sự có 
hạnh phúc. Một trong những mục đích quan trọng nhất của hành giả tu 
Phật là luôn giữ cho sáu căn được thanh tịnh. Sáu căn thanh tịnh nghĩa 
là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như 
trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể 
thấy đươc vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao 
nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ 
quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. Theo 
Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn 
phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải 
tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp 
xúc ấy: mắt đang tiếp xúc với sắc, tai đang tiếp xúc với âm thanh, mũi 
đang tiếp xúc với mùi, lưỡi đang tiếp xúc với vị, thân đang tiếp xúc với 
sự xúc chạm, và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Hành giả nên 
luôn nhớ rằng lý do khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc 
súc sanh, vân vân, không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở 
đĩ sanh làm a tu la, sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng 
không ngoài tác dụng của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta 
sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính 
rước khổ đau phiển não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là 
những nhân tố chính khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối 
cùng phải bị đọa vào các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho 
rằng mắt là vật tốt, giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của 
mắt mà sanh ra đủ thứ phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì 
mình sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt 
được cái sắc ấy mình vẫn bị phiển não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, 
thân, và ý cũng đều như vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ 
phiển não. Chính vì thế mà Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài 
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như thế nầy: “Các con phải tu làm sao cho trên không biết có trời, giữa 
không biết có người, dưới không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, 
đất và người không còn ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc 
cũng không còn ảnh hưởng đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải 
thoát khỏi mọi chướng ngại. Theo Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ 
Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào 
là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi mắt thấy sắc, Tỳ Kheo không nắm 
giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những nguyên nhân øì, 
khiến nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất 
thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, 
thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân 
cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, 
không nắm giữ tướng riêng. Nguyên nhân gì khiến ý căn không được 
chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo 
chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý căn, thực hành sự hộ trì ý căn. VỊ ấy 
nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, nên hưởng lạc thọ nội tâm, không 
vấn đục. 


Fe Sense Organs & Six Sense @rgans 
In Buddhist Teachings 


The Sanskrit term Indriya means organs of sense; Indriya means 
faculty of sense; Indriya also means bodily and mental power. Spiritual 
faculties or power of the spirituality. In natural scIence, Indriya means 
root, or source which 1s capable of producing or growing, as the eye 1s 
able to produce knowledge, as faith 1s able to bring forth good works, 
as human nature 1s able to produce good or evil karma. The six senses 
COmprise Of ey©s, ears, nose, fongue, body, and mind. Practitioners 
should always consider the six senses as obJects of meditation 
practices. According to Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, in the 
compendium of mixed categorles there are siXx roofts: øreed, hatred, 
delusion, non-greed, non-hatred, and non-delusion. According to 
Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom, you must 
always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and 
body and the contact they are having with the outside world. You must 
be aware of the feelings that are arising as a result of this conftact: 1) 
Eye 1s now 1n contact with forms (rupa). 1) Ear 1s now 1n contact with 
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sound. 111) Nose 1s now 1n conatct with smell. 1v) Tongue 1s now In 
confact with taste. v) Body 1s now In contact with touching. v1) Mind 1s 
now 1n contact with all things (dharma). 

The six faculties are the main reasons that cause human beings to 
fall into hells, to be reborn In the realm of the hungry ghosfs, or 
animals, asuras, devas, or human beings, etc. It 1s agreeable that the six 
faculties that help us maintain our daily activities, but they are also the 
main factors that bring sufferings and afflictions to our body and mind. 
They are the main agents that cause us to create unwholesome karma, 
and eventually we will fall into evil ways because of them. Do not 
think that the eyes are that great, Just because they help us see things. 
lt is exactly because of their help that we give rise to all kinds of 
sufferings and afflictions. For Instance, when we see an attractive 
person of the opposite sex, we become greedy for sex. If we do not get 
what we want, we will be afflicted; and If we get what we want, we 
WIll also be afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and 
mind are the same way. They make one øIve rise to many sufferings 
and afflictions. Therefore, the Buddha advised his disciples thus: “You 
should cultivate until you are unaware of heaven above, people In 
between, and earth below.” If we cultivate until the time heaven, earth, 
people, east, west, south, north, etc., can no longer Impact Our sIX 
faculties, then at that point we are liberated from all hindrances. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five roots or facultles (ndriyam), or Íive organs of 
the senses or five spiritual facultles. The firsf organ ¡s the Eyes: Thịs 1S 
one of the six senses on which one relies or from which knowledge 1s 
received. The second organ ¡s the Ears: According to Buddhism, this 1S 
one of the six unions of the six sense organs with the six obJects of the 
senses, the ears 1s 1n union with sound heard. The third organ ¡is the 
Nose: Nose 1s In union with the smel] smelt, this 1s one of the sIx unions 
Of the six sense organs with the six obJects of the senses. The ƒourth 
organ is the Tongue: Tongue 1s 1n union with the taste tasted, this 1s one 
of the six unions of the six sense organs with the six objects of the 
senses. The fifih organ ¡is the Body: Body 1s In union with the thíng 
touched, this 1s one of the six unions of the six sense organs with the sIx 
obJects of the senses. There are four causes that cause the eye-sense to 
be awakened. Other sense organs are also awakened In the same 
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mamner. There are still five more faculties: Pleasant bodily feeling 
(Sukha (p), Pain (Dukkha (p), Gladness (Somanassa (p), Sadness 
(Domanassa (p), and Indifferent feeling (Upekha (p). The five sense- 
organs can be entrances to the hells; at the same time, they can be 
some of the most Important entrances to the great enlightenment; for 
with them, we create karmas and sins, but also with them, we can 
practise the ripht way. There are still five more faculties. The fẨirst 
faculty 1s the faith or virtue of belief (Sraddhendriya or Saddha p). 
Sense of belief in the Triple Gem and the Four Noble Truths. The 
second faculty 1s the energy (vigor) oør virfle€ oŸ actIVe vigor 
(Viryendriya). Sense of endeavor or vigor fo cultivate good deeds. The 
thưrd faculty ¡1s the sense of memory means riph(t memory Or 
mindfulness. The mind that always focuses upon the Buddha. 
Practically speaking, of course, 1t 1s impossible for us to completely 
forget the Buddha for even a moment. When a student devotes himself 
to his studies or when an adult is entirely absorbed in his work, he must 
concenfrate on one object. Doing so accords with the way to 
Buddhahood. While devoting ourselves to a particular object, we 
reflect, “I am caused to live by the Buddha.” When we complete a 
difficult task we feel relieved, we thank the Buddha, saying, “How 
lucky I am! I am protected by the Buddha.” When an evil thought 
flashes across our mind or we suddenly feel angry, we Instantly 
examine ourselves, thinking, “ls this the way to Buddhahood?” The 
mind that thus keeps the Buddha In mind at all times 1s “sense of 
memory.” Mindfulness recogn1zes, Is aware Of Ifs presence, accepfS 
and allows 1t to be there. Mindfulness 1s like a big brother who does not 
suppress his younger brother's suffering. He simply says: “Dear 
brother, [m here for you.” You take your younger brother In your arms 
and you comfort him. This 1s exactly our practice. Mindfulness does not 
fight anger or despair. Mindfulness 1s there In order to recognize. To be 
mindful of something 1s to recognize that something 1s the capacifty of 
being aware of what Is going on In the present moment. According to 
Most Venerable Thích Nhất Hạnh in “Anger,” the best way to to be 
mindful of anger 1s “when breathing In I know that anger has 
manifested In me; breathing out I smile towards my anger.” This 1s not 
an act of suppresslon or of fighting. Ït 1s an act of recognizIing. Once we 
T€COgInIZe Oour anger, we are able to take good care of 1t or to embrace 
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1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. The fourth faculty 1s the 
Visionary meditation. Visionary meditation means samadhi, or virtue of 
concentration. The sense of meditation Iimplies a determined mind. 
Once we have faith In a relipion, we are never agifated by anything, 
whatever may happen. We bear patiently all persecution and 
tempftation, and we continue to believe only In one relipglon. We must 
constandly maintain such firm determination, never becoming 
discouraged. We cannot be said to be real people with a religious faith 
unless we have such a mental attitude. The fifth faculty 1s the virtue of 
wisdom or awareness (PraJjnendriya). Sense of wIsdom or thinking of 
the truth. The wisdom that people of religion must mainfain. This 1s not 
a self-centered wIsdom but the true wisdom that we obtain when we 
perfectly free ourselves from ego and 1llusion. So long as we have this 
wisdom, we will not take the wrong way. We can say the same thing of 
our belief In religion 1tself, not to mention 1n our dally lives. IÝ we are 
attached to a selfish, small desire, we are apt to stray toward a 
mistaken religion. However, earnestly we may believe 1n 1t, 
endeavoring to practice 1(s teaching, keeping 1t in mind, and devoting 
ourselves to 1t, we cannot be saved because of is basically wrong 
teaching, and we sink farther and farther Into the world of i1llusion. 
There are many Instances around us of people following such a course. 
Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of the five organs 
leading man to good conduct, it should be the first in the order in which 
we enter a religious lIfe. 

In Buddhism, there are six bases of mental activitles: eye, ©ar, 
nose, tongue, body and mind. Practitioners should always remember 
that food for six bases of mental activities: eye, ear, nose, tongue, body 
and mind. Food for the eyes 1s the sleep; for the ears 1s the sound; for 
the nose 1s the smell; for the tongue 1s the taste; for the body 1s the 
smooth touch; and for the mind 1s the dharma. Practiioners should 
always remember that the six senses or SIX organs of sense are likened 
fo six wIld creatures In confinement and always struggling to escape. 
Only when they are domesticated wIll they be happy. So 1s it with the 
SIX senses and the taming power of Buddha-truth. So 1s It with the six 
senses and the taming power of Buddha-truth. One of the most 
1mporftant purposes of practitioners 1s to keep the six sense organs pure. 
The sIx organs and theIr purifIcation in order to develop their unlimited 
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power and Interchange (in the case of Buddha). This full development 
enables the eye to see everything 1n a great chiliocosm from 1ts highest 
heaven down to 1s lowest hells and all the beings past, present, and 
future with all the karma of each. According to Bikkhu PIiyananda In 
The Gems Of Buddhism Wisdom, you must always be aware of the 
sense organs such as eye, ear, nose, fongue and body and the contact 
they are having with the outside world. You must be aware of the 
feelings that are arising as a result of this contacf: eye 1s now 1n contact 
with forms (rupa), ear 1s now 1n contact with sound, nose 1s now 1n 
conatct with smell, tongue 1s now in contact with taste, body 1s now 1n 
contact with touching, and mind 1s now In contact with all things 
(dharma). Practitiloners should always remember that the six faculties 
are the main reasons that cause human beings to fall into hells, to be 
reborn 1n the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, devas, or 
human beings, etc. It 1s agreeable that the six facultes that help us 
maintain our daily activitles, but they are also the main factors that 
bring sufferings and afflictions to our body and mind. They are the 
main agents that cause us to create unwholesome karma, and 
eventually we wIll fall into evil ways because of them. Do not think 
that the eyes are that great, Just because they help us see things. It 1s 
exactly because of their help that we give rise to all kinds of sufferings 
and afflictions. For Instance, when we see an affractive person of the 
Opposite sex, we become greedy for sex. lf we do not get what we 
want, we wIll be afflicted; and 1f we get what we want, we will also be 
afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the 
same way. They make one gIve rIse to many sufferings and afflictions. 
Therefore, the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate 
unfil you are unaware of heaven above, people in between, and earth 
below.” If we cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, 
south, north, etc., can no longer Iimpact our six faculties, then at that 
pomnt we are liberated from all hindrances. According to the 
Samannaphala Sutta in the Long Discourses of the Buddha, the Buddha 
taught about “a guardian of the sense-door.” How does a monk become 
a guardian of the sense-door? Here a monk, on seeing a visible obJect 
with the eye, does not grasp at IS maJor signs or secondary 
characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled states, would 
overwhelm him 1f he dwelt leaving this eye-faculty unguarded, so he 
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practises guading 1t, he protects the eye-faculty, develops restraint of 
the eye-faculty. On hearing a sound with the ear...; on smelling an 
odour with the nose...; on tasting a flavour with the tongue...; on 
feeling an obJect with the body...; on thinking a thought with the mind, 
he does not grasp at Its majJor signs or secondary characteristics, he 
develops restraint of the mind-faculty. He experlences within himself 
the blameless bliss that comes from maintaining this Ariyan guarding 
of the faculties. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Sơ Lược Về Ngũ Uẩn 


Ngũ Uẩn được dịch từ thuật ngữ Bắc Phạn “Skandha” có nghĩa là 
“nhóm, cụm hay đống.” Theo đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân 
cây hay thân người. Nó cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng 
hay năm yếu tố kết thành sự tổn tại của chúng sanh. Theo triết học 
Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng luôn thay đối nên những ai cố gắng 
luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu 
tố này thường được coi như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng 
là vô thường và luôn thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những 
ham muốn về chúng. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ 
làm thành con người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng 
sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là 
những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng 
bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất thực 
sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của nhà Phật như 
sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng 
mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng. 

Sắc Uẩn là tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di 
động; các giác quan và đối tượng của chúng. Sắc uẩn là hình tướng của 
vật chất. Có nhiễu loại sắc: vật chất, hình thể, hay hình dáng vật thể. 
Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có 
nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. 
Thói thường mà nói, mắt thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe 
âm thanh thì bị thanh trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê 
hoặc, lưỡi nếm vị thì bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần 
mê hoặc. Trong Đạo Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; 
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ngũ âm linh nhân nhĩ lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là 
năm sắc khiến mắt người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và 
năm vị khiến lưỡi người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê 
hoặc. Có hai Loại Sắc: Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu 
sắc, âm thanh, mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Lại có ba loại sắc: 
Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất 
khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, xúc). Bất khả kiến vô đối sắc 
(những vật thể trừu tượng). Lại có mười loại sắc (Thập Sắc): Nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sắc, thanh, hương, vị, và xúc. Trong Bát Nhã Tâm 
Kinh, Đức Phật cũng dạy: “Sắc Tức Thị Không, Không Tức Thị Sắc. 
Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là 
thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay 
Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế 
giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới 
hiện tượng”. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bản chất của sắc 
hay vật chất là che đậy và làm cho chúng sanh mê muội (Sắc Cái). Cái 
giả luôn luôn che đậy cái thật (Sắc Cái). Tất cả các cảnh giới đều có 
hình sắc (các pháp xanh, vàng, đỏ, trắng đều là cảnh giới đối với nhãn 
căn). Bên cạnh đó, Sắc Tướng (Rupalakshana—skt) hay tướng mạo sắc 
thân bên ngoài, có thể nhìn thấy được hay các đặc trưng của cơ thể và 
Sắc Vị là hương vị của sự hấp dẫn dục tình. Thọ Uẩn là pháp tâm sở 
nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm 
nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không 
vừa ý mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm 
giác. Khi cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm 
giác. Như ăn món gì thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. 
Ở nhà tốt, cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. 
Khi thân xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác ra sao, cũng là thọ. Khi 
chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những 
cảm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không 
hấp dẫn, thì chúng ta sinh ra cẩm giác khó chịu; nếu đối tượng không 
đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cảẩ mọi tạo tác 
của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm giác, 
Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân 
duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật nên 
xem “Thọ” như những đối tượng của thiền tập. Quán chiếu những loại 
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cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những thọ 
nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc 
giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu 
những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, 
hậu quả của chúng đều là “khổ”. Thân Thọ là những thứ lãnh nạp nơi 
thân hay tam thọ (khổ, lạc, phi khổ phi lạc). Tâm Thọ là những thứ 
lãnh nạp nơi tâm như ưu và hỷ. Tính tri giác gồm tất cả các loại cảm 
giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. Có năm thọ uẩn: Thuộc về 
tỉnh thần có ưu thọ hay sầu bi, và hỷ thọ có nghĩa là vui mừng do có sự 
phân biệt. Thuộc về cảm giác bao gồm khổ thọ hay đau khổ và lạc thọ 
hay sung sướng không có sự phân biệt. Thuộc về cả tinh thần lẫn cảm 
giác bao gồm xả Thọ hay trung tính, không khổ không lạc. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu thọ nơi thân: Thứ nhất là 
Nhãn xúc sở sanh thọ. Thứ nhì là Nhĩ xúc sở sanh thọ. Thứ ba là Tỷ 
xúc sở sanh thọ. Thứ tư là Thiệt xúc sở sanh thọ. Thứ năm là Thân xúc 
sở sanh thọ. Thứ sáu là Ý xúc sở sanh thọ. Hành Giả tu Phật nên suy 
gẫm cẩn thận lời dạy của Đức Phật về “Ba Loại Cảm Thọ”. Theo Tiểu 
Kinh Phương Quảng, Trung Bộ Kinh, số 44, để trả lời cư sĩ Visakha về 
sự tu hành của hành giả tu thiển và “Ba Loại Cảm Thọ”, Tỳ Kheo Ni 
Dhammadinna đã giải thích: “Có ba loại cảm thọ: lạc thọ, khổ thọ và 
bất khổ bất lạc thọ. Thế nào lạc thọ? Thế nào là khổ thọ? Thế nào là 
bất lạc bất khổ thọ? Hiển giả Visakha, cái gì được cảm thọ bởi thân 
hay tâm một cách khoái lạc khoái cảm là lạc thọ. Cái gì được cảm thọ 
bởi thân hay tâm một cách đau khổ không khoái cảm là khổ thọ. Cái gì 
được cảm thọ bởi thân hay tâm không khoái cảm cũng không đau khổ 
là bất lạc bất khổ thọ. Đối với lạc thọ, cái gì trú là lạc, cái gì biến hoại 
là khổ; đối với khổ thọ, cái gì trú là khổ, cái gì biến hoại là lạc. Đối 
với bất lạc bất khổ thọ, có trí là lạc, vô trí là khổ. Trong lạc thọ, tham 
tùy miên tổn tại; trong khổ thọ, sân tùy miên tổn tại; trong bất lạc bất 
khổ thọ, vô minh tùy miên tôn tại. Tuy nhiên, không phải trong tất cả 
lạc thọ, tham tùy miên tổn tại; không phải trong tất cả khổ thọ, sân tùy 
miên tổn tại; không phải trong tất cả bất lạc bất khổ thọ, vô minh tùy 
miên tổn tại. Muốn được như vậy, trong lạc thọ, tham tùy miên phải 
được từ bỏ; trong khổ thọ, sân tùy miên phải được từ bỏ; và trong bất 
lạc bất khổ thọ, vô minh tùy miên phải được từ bỏ. Khi hành giả ly 
dục, ly bất thiện pháp, chứng và an trú Thiền thứ nhất, một trạng thái 
hỷ lạc do ly dục sanh, có tầm có tứ. Do vậy tham đã được từ bỏ, không 
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còn tham tùy miên ở đây. Hành giả suy nghĩ “chắc chắn ta sẽ chứng và 
an trú trong trú xứ mà các vị Thánh đang an trú." Vì muốn phát nguyện 
hướng đến các cảnh giới vô thượng, do ước nguyện ấy, khởi lên ưu tư. 
Do vậy, sân được từ bỏ, không còn sân tùy miên tổn tại ở đây. Khi 
hành giả xả lạc và xả khổ, diệt hỷ ưu đã cảm thọ trước đây, thì sẽ 
chứng và an trú Thiền thứ tư, không khổ, không lạc, xả niệm thanh 
tịnh. Do vậy vô minh đã được từ bỏ, không còn vô minh tùy miên tổn 
tại nơi đây.” Hành giả tu thiển nên nhớ, tham dục nằm ngay trong lạc 
thọ và lạc thọ nằm ngay phía bên kia của khổ thọ. Sân hận nằm ngay 
trong khổ thọ và khổ thọ lại cũng nằm ngay phía bên kia của lạc thọ. 
Cái gì nằm phía bên kia của bất lạc bất khổ thọ? Vô minh nằm phía 
bên trong của bất lạc bất khổ thọ. Tuy nhiên, sự sáng suốt và giải thoát 
nằm ngay phía bên kia bờ của vô minh. Tưởng Uẩn là ý thức chia các 
tri giác ra làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng 
tinh thần). Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì năm căn tiếp xúc, 
lãnh thọ cảnh giới của năm trần nên phát sanh ra đủ thứ vọng tưởng, 
đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên suy nghĩ đến sắc 
và thọ. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy loại 
tưởng: Vô Thường Tưởng, Vô Ngã Tưởng, Bất Tịnh Tưởng, Hoạn Nạn 
Tưởng, Đoạn Tưởng, Ly Tham Tưởng, và Diệt Tưởng. Hành Uẩn là 
khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những hoạt động tâm 
thân, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân. Hành có ý nghĩa dời đổi, lúc 
đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng nghỉ, trôi mãi không ngừng. Động cơ 
làm thiện làm ác ở trong tâm, nhưng do vọng tưởng, suy tư chi phối và 
phản ảnh qua những hành vi, cử chỉ của thân, khẩu, ý. Tất cả những 
hành vi nầy đều thuộc về hành uẩn. Thức Uẩn hay nhận thức bao gồm 
sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương ứng với một 
đối tượng tri giác. Thức có nghĩa phân biệt; cảnh giới đến thì sanh tâm 
phân biệt. Thí dụ như thấy sắc đẹp thì sanh lòng vui thích, nghe lời ác 
thì sanh lòng ghét bỏ, vân vân. Tất cả những phân biệt như thế nầy 
đều là một phần của thức uẩn. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là 
những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi 
tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của chúng ta 
ch những thứ trên là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của 
chúng ta. Đức Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại 
và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu 
quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận 
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xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau 
dổi như vậy trong một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là 
một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi 
bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ 
uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn 
luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ nh mà luôn động, 
không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp 
trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không khác cũng không phải không 
khác với các uẩn.” 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm uẩn thủ: 
Sắc Thủ Uẩn hay chấp thủ về sắc; Thọ Thủ Uẩn hay chấp thủ về thọ; 
Tưởng Thủ Uẩn hay chấp thủ về tưởng; Hành Thủ Uẩn hay chấp thủ 
hành; Thức Thủ Uẩn hay chấp thủ về thức. Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn thuộc về thân, 
còn bốn uẩn kia thuộc về tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: 
đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, 
và gió như chúng ta thường nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là 
trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý nghĩa rộng hơn. Mọi cảm thọ của 
chúng ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ 
thọ, và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một 
sắc, nghe một âm thanh, ngửu một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật 
gì đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận 
một trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và 
nhãn thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là 
xúc. Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy 
cùng có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ 
phát sinh. Tưởng uẩn, một trong năm uẩn. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết 
đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: 
sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được 
dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, 
Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác 
quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay 
nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
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được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 
Hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu 
Pháp để cập đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, nhưng 
không phải là hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại gọi 
chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan trọng 
trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật giáo, không có hành động nào 
được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, hay 
tách động của Tư. Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, 
thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và pháp tư. Thức uẩn được coi là quan 
trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, 
vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở 
tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 
loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. 
Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp xúc 
giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa các 
căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ căn 
với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các đối 
tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc biệt 
nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình sắc 
đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. Tương 
tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tầm và các pháp trần. Lại nữa, 
khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng hợp nầy 
được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức sanh khởi 
do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và ý môn, căn 
thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và Trần, nên 
nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức không phải 
là một linh hồn hay tinh thần đối lại với vật chất. Các tư duy và ý niệm 
là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do duyên sanh, chúng 
tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia kinh nghiệm. Năm 
căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa là khi trần (đối 
tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy nhiên, Tâm căn 
có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, hương, vị, hay xúc 
đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, một đối tượng của 
sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc trong quá khứ, có 
thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy mặc dù đối tượng 
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ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các trần cảnh khác. 
Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một số các cảm giác 
nầy. Loại hoạt động của Tâm nây rất vi tế và đôi khi vượt quá sự hiểu 
biết thông thường. 

Phàm phu chúng ta không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng 
mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là 
của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Đức Phật dạy 
trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy 
được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán 
chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, 
không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời 
gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt 
các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái 
bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một 
cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng 
giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà 
luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như Lai 
không khác cũng. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ 
uẩn bao gôm sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa 
là con người và thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che khuất, ý 
nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập hay 
chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo 
ra tính và sắc). Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phải vô 
vi. Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm bát nhã và 
chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: 
“Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. 
Sắc là Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như 
vậy.” Như vậy, nếu chúng ta khiến được cho sắc uẩn là không thì bên 
trong không có tâm, bên ngoài không có hình tướng, xa gần không có 
vật thể. Nếu chúng ta làm được như lời Phật dạy thì chúng ta không 
còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải thoát rồi vậy. 


A Summmary 0ƒ the Five Aggregafes 


Five aggregates are translated from the Sanskrit term “Skandhas” 
which mean “sroup or heap.” In Buddhism, Skandha means the trunk 
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Of a tree, or a body. Skandha also means the five aggregates or five 
aggregates of conditioned phenomena (consttuen(s), or the Íive 
causally conditioned elements of existence forming a being or entIty. 
According to Buddhist philosophy, each Individual existence 1s 
composed of the five elements and because they are constantly 
changing, so those who attempt to cling to the “self” are subJect to 
suffering. Though these factors are often referred to as the “agøregates 
Of attachmenf” because they are impermanent and changing, ordinary 
people always develop desires for them. According to the Sangiti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five aggregates (FIve 
Skandhas). The aggregates which make up a human beiIng. The five 
skandhas are the roots of all iznorance. They keep sentient beings from 
realizing their always-exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are 
considered as maras or demons fiphting against the Buddha-nature of 
men. In accordance with the Dharma, lie 1s comprised of five 
aggregates (form, feelinsg, perception, mental formation, 
conscIousness). Matter plus the four mental factors classified below as 
feeling, perception, mental formatlon and consciousness combined 
together from life. The real nature of these fÍive aggregates Is 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matter 1s equated 
to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
mirage, mental formations are like a banana tree and conscIousness 1s 
Just an 1llusion. 

Aggregate of Matter or Agsregate of Form which comprises of 
four elements of our own body and other material obJects such as 
solidity, fluidity, heat and moton comprise matter). Material or 
physical factors. The aggregate of form includes the five physical sense 
organs and the corresponding physical obJects of the sense organs (the 
eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the 
tongue and taste, the skin and tangible obJects). Matter 1s form, 
appearance, object or materlal shape. There are several different 
cafegorles of rupa. Form 1s used more In the sense of “substance,” or 
“something occupying space which wIll resist replacement by another 
form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. It comes Into 
exIstence when conditions are matured, as Buddhists would say, and 
staying as long as they continue, pass away. Form 1s ImpermaneIt, 
dependernt, 1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with 
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shape and features are forms. Forms Include all colors which can dim 
our eyes. Ordinarily speaking, we are confused with forms when we 
see them, hear sounds and be confused by them, smell scents and be 
confused by them, taste flavors and be confused by them, or feel 
sensations and be confused by them. In the Classic of the Way and Its 
Virtue, 1t 1s said: ““Phe five colors blind the eyes; the five musical notes 
deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” There are two 
kinds of rupa: Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, tongue, 
body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, taste, 
touch). There are three kinds of rupa: Visible obJects (white, blue, 
yellow, red, etc.). Invisible objects (sound, smell, taste, touch). 
Invisible Immaterial or abstract obJects. There are also ten kinds of 
rupa: Eye, ear, nose, tongue, body, color, sound, smell, taste, and 
touch. In the Heart Sutra, the Buddha also taught: “Matter 1s Just the 
Immaterial, the Immaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the 
very emptiness 1s form/rupam eva sunyata, sunyataiva rupam). This 
phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the 
phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal 
world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s 
the phenomenal world that is emptiness, what 1s emptiness that 1s the 
phenomenal world.” Devout Buddhists should always remember that 
the nature of rupa or matter (character of the visible or material) 1s 
concealing and misleading sentient beings. The seeming 1s always 
concealing the reality. All visible obJects are the realm of vision or 
form. Besides, Material appearance, external mamifestation, the visible 
or corporeal features and the flavour of form means sexual attraction, 
or love of women. Aggregate of Feeling 1s knowledge obtained by the 
senses, feeling sensation. It is defined as menfal reaction to the obJect, 
but in general 1t means receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind 
which experlences either pleasure, unpleasure or ¡indifference 
(pleasant, unpleasant, neither pleasant nor unpleasant). The Aggregate 
of Feelings refers to the feelings that we experlence. For Instance, a 
cerfain stafe arises, we accept It without thinking about it, and we feel 
comfortable or uncomfortable. When we eat some delicious food and 
1fs flavor makes us feel quite pleasant, this Is what we mean by 
feelings. If we wear a fine suit and It makes us feel quite attractive, this 
1s also what we mean by feelings. If we live In a nice house that we 
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feel like 1t, this 1s a feeling. If we drive a nice car that we love to have, 
this also a feeling. All experiences that our body accepts and enJoys 
are considered to be the Aggregate of Feelings. When we meet 
attractive objects, we develop pleasurable feelings and attachment 
which create karma for us to be reborn in samsara. In the contrary, 
when we meet undesirable obJects, we develop painul or 
unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn In 
samsara. When we meet obJects that are neither attractive nor 
unattractive, we develop Indifferent feelings which develop I1gnorant 
self-pgraspIng, also create karma for us to be reborn In samsara. All 
actions performed by our body, speech and mind are felt and 
experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed 
1n the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either posIfIVe Or 
negative, which causes rebirths In samsara. Buddhist practitloners 
should consider “Feelings” as obJjects of meditation practices. To 
contemplate various kinds of feelings such as pleasant, unpleasant and 
neutral feelings. To understand thoroughly how these feelings arise, 
develop after their arising, and pass away. To contemplate that 
“feelings” only arise when there 1s contact between the senses. To 
contemplate all of the above to have a better understanding of 
“feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, unpleasant or 
indifference, they all lead to sufferings. Sensation of physical obJects, 
or three states of sensation (vedana). Karma of pleasure and pain of the 
physical body. Sensation of mental obJects or Karma of the mental or 
the mind, I.e. anxiety, Joy, etc. Agsregate of feeling or sensation of 
three kinds pleasant, unpleasant and Indifferent. When an obJect 1s 
experienced, that experience takes on one of these emotional tones, 
either of pleasure, of displeasure or of indifference. The five vedanas 
or sensatlons: Limited to mental emotion Iincludes sorrow and Joy. 
Limited to the senses Iincludes pain and pleasure. Limited to both 
mental emotion and the senses Includes Indifference. According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are six 
gøroups of feeling: First, Cakkhu-samphassajJa-vedana or the Feeling 
based on eye-contact. Second, feeling based on ear-contact. Third, 
feeling based on nose-contact. Fourth, feeling based on tongue-confact. 
Fifth, feeling based on body-contact. Sixth, feeling based on mind- 
contact. Buddhist Practitioners should think over carefully the Buddha”s 
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Teachings on the “Three Kinds of Feeling”. In order to provide answers 
to layperson Visakha on the cultivaton of Buddhist practiioners of 
“Body-Mouth-Mind, Bhikhun Dhammadinna explaned in the 
Culavedalla Sutta (the Shorter Set of Questions-and-Answers), 1n 
Majjhima Nikaya, book 44: “Threre are three kinds of feeling: pleasant 
feeling, painful feeling, and neither-pleasant-nor-painful feeling. What 
1S pleasant feeling? What 1s painful feeling? What 1s neither-pleasant- 
nor-painful feeling? Visakha, whatever is experlenced physically or 
mentally as pleasant and gratifying 1s pleasant feeling. Whatever 1s 
experienced physically or mentally as painful and hurting 1s painful 
feeling. Whatever is experienced physically or mentally as neither 
gratifying nor hurting 1s neither-pleasant-nor-painful feeling. Pleasant 
feeling 1s pleasant In remaining, and painful in changing. Painful 
feeling Is painful In remaining and pleasant in changing. Neither- 
pleasant-nor-painful feeling 1s pleasant In occurring together with 
knowledge, and painful in occurring without knowledge. The latent 
tendency to passion lies latent in pleasant feeling. The latent tendency 
to Irritatlon lies latent In painful feeling. The latent tendency to 
1gnorance lies latent in neither-pleasant-nor-painful feeling. However, 
the latent tendency to passion does not necessary lie latent in all 
pleasant feeling; the latent tendency to 1rritation does not necessary lie 
latent In all painful feeling; and the latent tendency to ignorance does 
not necessary lie latent in all neither-pleasant-nor-painful feeling. To 
be able to achieve these, the latent tendency fo Irritatlon 1s to be 
abandoned 1n pleasant feeling, the latent tendency fo Irritation 1s to be 
abandoned In painful feeling, and the latent tendency to Ignorance 1s tO 
be abandoned in neither-pleasantnor-paimful feeling When 
practiioners quite withdraw from sensuality, and withdraw from 
unskillful qualities, they enter and remann In the first jhana: rapture and 
pleasure born from withdrawal, accompanied by directed thought and 
evaluation. With that they abandons passion. No latent tendency to 
passion lies latent there. At that time, practiioners will enter and 
remain in the sphere that those who are noble now enter and remann In. 
And as they thus nurses this yearning for the unexcelled liberations, 
there arises within them sorrow based on that yearning. With that he 
abandons Irrtation. No latent tendency to 1rritation lies latent there. 
There 1s the case where practitioners, with the abandoning of pleasure 
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and pann, as with the earlier disappearance of elation and distress, they 
enter and remain 1n the fourth Jhana: purity of equanimty and 
mindfulness, neither pleasure nor pain. With that they abandons 
Ipnorance. No latent tendency to Ignorance lies latent there.” 
Practitioners should remember, passion lies on the side of pleasant 
feeling, and pleasant feeling lies on the other side of painful feeling. 
lrritation lies on the side of painful feeling and painful feeling also lies 
on the other side of pleasant feeling. What lies on the other side of 
neither-pleasant-nor-painful feeling? Ignorance lies on the side of 
neither-pleasant-nor-painful feeling. However, clear knowing and 
emancipation lie on the other side of ignorance. Aggøregafe 0f 
Thinking, agsregate of perception or aciHivity 0Ÿ recognition or 
Identification or attaching of a name to an obJect of experience. 
Perceptions Iinclude form, sound, smell, taste, bodily Impression or 
touch, and mental objJects. The Aggregate of Thoughts refers to our 
thinking processes. When our five sense organs perceive the five sense 
obJects, a variety of idle thoughts arise. Many Ideas suddenly come to 
mind and are suddenly gone: Ideas of forms, ideas of feelings. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are seven perceptions: Perception of Impermanence, Perception 
of Not-Self, Perception of foulness (Asubhasanna (p), Perception of 
danger, Perception of abandonment, Perception of dispassion, and 
Perception of cessaton. Agsregate of Mental FEormation, a 
conditioned response to the obJect of experience including volition, 
aftention, discrimination, resolve, etc. The Aggregate of Activitles 
refers fo a process of shifting and flowing. The Aggregate of Activifies 
leads us to come and go, to go and come without end in a constant, 
ceaseless, flowing pattern. Our idle thoughts compel us to impulsively 
do good or do evil, and such thoughts then manifest In our actions and 
our words. Aggregate of Consciousness Includes the six types of 
COnscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental 
COnSCIOUsness). Awareness or sensitiviy to an object, 1.e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come Into confact, an awareness of a visible obJect 
OCCurs In our mind. Consciousness or a turning of a mere awareness 
Into personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and menfal formation. The Agsregate of Consciousness refers to the 
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process Of discrimination. Ás soon as a situation appears, we begin to 
discriminate 1n our thoughfs about that situation. For example, when we 
see something beautiful, we have thoughts of fondness towards 1t; and 
when we hear ugly sounds, we have thoughts of dislike for those 
sounds. All such discriminatlons are part of this Aggregate. We, 
ordinary people, do not see the five agøregafes as phenomena but as an 
enfity because of our deluded minds, and our innate desire to treat 
these as a self in order to pander to our self-importance. The Buddha 
taught In the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the will to 
see things as they truly are. lf you would turn Iinwards to the recesses 
of your own minds and no(te with Just bare attentlon (satl), not 
obJectively without proJecting an ego Into the process, then cultivate 
this practice for a sufficient length of time, then you wIll see these five 
aggregates not as an entity but as a serles of physical and menfal 
processes. Then you wIl not mistake the superficial for the real. You 
will then see that these aggregates arise and disappear in rapid 
Succession, never being the same for two consecutive momenfts, never 
static but always In a sfate of flux, never being but always becoming.” 
And the Buddha continued to teach In the Lankavatara Sutra: “The 
Tathatagata 1s neither different nor not-different from the Skandhas.” 
(Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five aggregates of ørasping: Aggregate of ørasping 
of body (form) or the form agregate subJect to clinging. Aggregate of 
grasping of feelings or the feeling aggregate subject to clinging. 
Aggregate of grasping of perceptions or the perceptlon aggregate 
subJect to clinging. Aggregate of grasping of menfal formatlons or the 
voliion agsgregate subJect to clinging. Aggregate of grasping of 
COnSCcIousness or the conscilousness aggregate subJect to clinging. 
According to Most Venerable Piyadassi In “The Buddha's Ancient 
Path,” the skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anctent Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not sinply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
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thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. All our feelings are Included in the group of 
“Apgregate of feeling”. Feelings are threefold: pleasant, unpleasant, 
and neutral. They arise dependent on contact. Seeing a form, hearing a 
sound, smelling an odor, tasting a flavor, touching some tangible thing, 
cognizIing a mental obJect, either an idea or a thought, man experlences 
feeling. When, for Iinstance, eye, form and eye-consciousness (cakkhu- 
vinnana) come together, 1t 1s their coincidence that 1s called contact. 
Contact means the combination of the organ of sense, the obJect of 
sense, and sence-consciousness. When these are all present together 
there 1s no power or force that can prevent the arising of feeling. 
According to Most Venerable Piyadassi In “The Buddha's Ancient 
Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both physical 
and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of 
forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental oblJects. 
Perception in Buddhism 1s not used in the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, sinultaneously the 
mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
I1nstrumertal In cognizing the obJect a second and a third time, and In 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brings about memory. Aggregate of volational formations include 
all mental factors except feeling and perception. The Abhidhamma 
speaks of fifty-two mental concomitants or factors (cetasika). Feeling 
and perception are two of them, but they are not volitlonal actIvities. 
The remaining fifty are collectively known as mentfal or volitonal 
formations. Volition (cetana) plays a very Important role In the mental 
realm. In Buddhism, no action 1s considered as “kamma” 1f that action 
1s vold of volition. And like feeling and perception, If 1s of six kinds: 
volition đirected to forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts and 
mental obJects. Aggregate of consciousness 1s the most important of the 
aggregates; for It Is the receptacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitanfs or facfors, since without conscIousness no merntal 
factors are available. Consciousness and the factors are Interrelated, 
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Iinter-dependent, and co-existent. Agsregate of consciousness has sIx 
types and 1fs function 1s varied. It has 1fs basis and obJects. All our 
feelings are experienced through the confact of sense faculties with the 
external world. Although there 1s this functional relationship between 
the faculties and their obJects, for Instance, eye with forms, ear with 
sounds, and so on, awareness comes through conscIousness. In other 
words, sense obJects can not be experienced with the particular 
sensitivity without the appropriate kind of consclousness. Now when 
eye and form are both present, visual consciousness arises dependent 
on them. Similarly with ear and sound, and so on, down to mind and 
mental obJects. Again, when the three things, eye, form, and eye- 
COnscIousness come together, 1t 1s their coincidence that 1s called 
“contact”. From contact comes feeling and so on. Thus, consciousness 
Oripinates through a stimulus arising In the five sense doors and the 
mind door, the sixth. Às conscIousness arises throuph the Interaction of 
the sense faculties and the sense obJects, 1t also 1s conditioned and not 
independent. lt 1s not a spirit or soul opposed to matter. Thoughts and 
Ideas which are food for the sixth faculty called mind are also 
dependent and conditioned. They depend on the external world which 
the other five sense faculties experlence. The five facultles contact 
obJects, only In the present that 1s when obJects come 1n direct contact 
with the particular faculty. The mind faculty, however, can experlence 
the sense object, whether 1t 1s form, sound, smell, taste, or thought 
already cognized by the sense organs. For Instance, a visible obJect, 
with which the eye came In contact in the past, can be visualized by the 
mind faculty Just at this moment although the obJect 1s not before the 
eye. Similarly with the other sense obJects. This 1s subJecfIive, and If 1s 
difficult to experlence some of these sensations. Thịis sort of acfIvity of 
the mind 1s subtle and sometimes beyond ordinary comprehension. 

We, ordinary people, do not see the five agøregates as phenomena 
but as an entity because of our deluded minds, and our Innate desire to 
treat these as a self in order to pander to our self-importance. The 
Buddha taught in the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the 
wIll to see things as they truly are. lf you would turn Iinwards to the 
recesses of your own minds and note with Just bare attention (satI), not 
obJectively without proJecting an ego Into the process, then cultivate 
this practice for a sufficient length of time, then you will see these five 
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aggregates not as an entity but as a serles of physical and menfal 
processes. Then you wIil not mistake the superficial for the real. You 
will then see that these aggregates arise and disappear in rapid 
Succession, never being the same for two consecutive moments, never 
static but always In a state of flux, never being but always becoming.” 
And the Buddha continued to teach In the Lankavatara Sutra: “The 
Tathatagata 1s neither different nor not-different from the Skandhas.” 
(Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata). According tO The 
PraJnaparamita Heart Sutra, the five aggregates are composed of form, 
feelings, perceptions, mental formations, and conscIousness. Generally 
speaking, the five aggregates mean men and the world of phenomena. 
Thịngs that cover or conceal, implying that physical and mental forms 
obstruct realization of the truth. An accumulation or heap, implying the 
five physical and mental constituents, which combine to form the 
Iintellipence or nature, and rupa. The skandhas refer only to the 
phenomenal, not to the non-phenomenal. In order to overcome all 
sufferings and troubles, Buddhists should engage In the practice of 
profound Prajnaparamita and perceive that the five aggregates are 
empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O SarIputra, 
Form 1s not different from Emptiness, and Emptiness 1s not different 
from Form. Form 1s Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can 
be said of feelings, perceptilons, actions and conscIousnesses.” 
Therefore, 1ƒ we can empty out the Aggregate of Form, then we can 
realize a sfate of there being “no mind 1nside, no body outside, and no 
things beyond. If we can follow what the Buddha taught, we are no 
longer attached to Forms, we are totally liberated. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Thức & Tám Thức 


ầm? 


Thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” có nghĩa là “Hồn Thần” là tên gọi 
khác của tâm thức. Nguyên Thủy lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám 
thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh 
hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân 
biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. Theo 
Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, “Ý” tức 
là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh 
thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, 
không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng 
khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. 
“Ý”' cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bảy và thức thứ tám thì 
tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, 
mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, 
nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ; năm thứ 
đầu là kết quả của những hành động liên hệ đến ngũ căn; thức thứ sáu 
bao gồm tất cả những cẩm giác, ý kiến và sự phán đoán; thức thứ bảy 
là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng 
Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung 
tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng 
mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. 
Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo 
nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả 
đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các 
sự vật. 

Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần 
ý thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ 
sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm 
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lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên 
quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc 
biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải 
là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”. Ý thức nhận biết 
tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na 
thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Ý Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tỉnh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

Thứ nhất là Nhãn Thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết 
hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một 
hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình 
dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập 
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nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nây để thực tập sao cho hạn chế nhãn 
căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất 
để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiền định. 7hứ nhì là Nhĩ 
Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ 
thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức 
liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ 
gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn 
nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ 
Thức: Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức 
tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu 
giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức 
không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ tr 
là Thiệt Thức: Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một 
vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị 
khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ năm là Thân Thức: Thân 
thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối 
tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ 
Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, 
chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong sáu pháp hằng trú mà Đức 
Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ sáu là Ý 
Thức: Ý Thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức 
của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm 
chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những 
hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, 
trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả 
thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc 
và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi 
mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái 
nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các 
thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
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mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” \4 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc với đối tượng bên 
ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua 
năm thức trước mà phán đoán về thế giới bên ngoài. Thức thứ bảy làm 
trung tâm lý luận, tính toán, và kiến trúc đối tượng. Đây chính là 
nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự ngã, và nguyên nhân 
ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật. Từ “ý thức” và “vô 
thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý nghĩa mà 
chúng ta có thể nói là có tính cách tác năng, “ý thức” và “vô thức” ám 
chỉ một trạng thái chủ thể trong cá nhân. Nói rằng một người ý thức 
được nội dung tâm thần này nọ có nghĩa là người ấy nhận thức được 
những tình cảm, dục vọng, phán đoán, vân vân. Tý bảy là Mạt-Na 
thức (Ý Căn): Phạn ngữ “Klista-mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong 
Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng làm cho con 
người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na thường 
được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ 
Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới 
sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính 
là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ 
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thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động 
như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được 
diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng 
trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức 
từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại 
với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống 
năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na 
Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng 
trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt 
động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các 
thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng và 
vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự 
suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh 
không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của 
tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt 
động của sáu thức kia. Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có 
nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, 
nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển 
A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh 
giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đâu như thế 
là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình 
cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và 
được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống 
các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na 
khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức- 
vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ 
về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất 
thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị 
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phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các 
loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A 
Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh 
tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không 
nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt 
(abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác-prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó 
tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm 
lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp 
vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Mạt na thức cũng được phát hiện từ A Lại Da 
Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã 
tồn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập 
quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt 
cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da 
mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó 
không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức 
về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập 
thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo 
giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình 
sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay 
khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ 
cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả 
các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
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chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-——citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 
Thứ tám là A Lại Da thức (Tàng Thức): A Lại Da là thức căn bản, 
thức thứ tám trong Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa 
đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân 
duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến 
sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nây lại 
sản xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và 
bất tận. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng 
tử thiện ác, hiển hiện được hết thấy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có 
nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng 
còn được gọi là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng 
nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được 
lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nầy. 
Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, 
Mạt na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải 
trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là 
A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức 
khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính 
tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động 
được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử 
này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của 
từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và 
Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở 
nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại 
Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức 
năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
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(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng 
tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng 
chứa chúng, nên được gọi là A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng 
thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở 
thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo 
tương quan nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống 
thế giới thường nhật nây, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là 
thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý 
thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi 
sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. 
Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai 
triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ 
tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật 
tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm 
thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám 
được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một 
khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. 
Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng 
Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản 
sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại 
dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tẳng cho mọi hiện tượng 
trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những 
thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng 
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những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da cố 
nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra 
trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn 
bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt 
vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ 
tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và 
quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử 
như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi 
một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục 
đạo. 


Consciousnesses & Eighf Cornsci0oMSesses 


“Vijinana” Is another name for “Consclousness.” Theravada 
considered the six kinds of consciousness as “Vijnana.” Mahayana 
considered the eight kinds of consclousness as “ViJnana.” Externalists 
considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceIving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintelligence, knowledge, learning. It 1s Interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The 
“Consciousness” 1s the “Spirit”, the “Intention” or “Mano-vijnana” 1s 
the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages 
1n Idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect and bright, with no 
conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers 
and điscriminations. But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls 
into numbers and discriminatlons. The “Intention” or “Mano-vijnana” 
also makes discriminations, and 1t 1s the sixth consclousness. Ít 1S 
relatively turbid, while the seventh and eighth consciousnesses are 
relatively more pure. There are eight kinds of conscIousness: eye, ear, 
nose, fongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. 
Fundamentally speaking, consciousness 1s not of eipht kinds, although 
there are eipht kinds in name. We could say there Is a single 
headquarters with eight departments under 1t. Although there are eight 
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departments, they are controlled by Just one single headquarters. 
“Vijnana” translated as “conscIlousness” 1s the act of distinguishing or 
discernng ¡ncluding understanding, comprehending, recognizing, 
Iintellipence, knowledge. There are eipht consciousnesses. The fẨirst 
Íive arise as a result of the Interaction of the Íive sense organs (eye, 
ear, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Iníto play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments will be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
ConScIousness, or the storehouse of all deeds or actons (karmas$), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, conscIousness, but as any one of these does not cOver 
the whole sense contained in Vijnana. “Vijnana” also means relafIve 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such 
subJects as Immortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas 
ViJnana 1s aftached to duality of things. 

When we talk about “Consciousnesses” we usually misunderstand 
with the sixth conscIousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense consciousnesses, and the sixth one being the 
mental consclousness. Buddhist psychology bases the perception 
fOcess on six sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and 
thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, 
body and mind) and to a consciousness which functions specifically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind conscIousness 1s 
not the mind, 1t 1s the function of the mind; it does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Immediately preceding continuum 
of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects (form, 
sound, taste, smell and touch) in the present time, but it also 
apprehends obJects and Iimagines In the past and even in the future, 
then 1t transfers these obJects or Imagines to the seventh consciousness, 
and In turn, the seventh consiousness will transfer these obJects to the 
Alaya Consclousness. Let us examine the body and mind to see 
whether In either of them we can locate the self, we wIll find in neither 
of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of 
physical and mental factors. Let us first look at the aggregate matter of 
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form. The aggregate of form corresponds to what we would call 
material or physical factors. It includes not only our own bodies, but 
also the material obJects that surround us, 1.e., houses, soIl, forests, and 
Oceans, and so on. However, physical elements by themselves are not 
enouph to produce experlence. The simple contact between the eyes 
and visible obJects, or between the ear and sound cannot result In 
experlence without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, it is when the eyes, 
the visible object and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object 1s produced. Consciousness Is therefore an 
extremely Important element In the production of experlence. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five agsregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, It 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this Idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnsciousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Iinformation from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eighth conscIousness which functions as a 
storehouse of alÏ sensory Information. 

EFirst, Eye Consciowsness: The function of the eye consclousness 1s 
to perceive and apprehend visual forms. Without the eye consciIousness 
we could not behold any visual form; however, the eye conscIousness 
depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, 
the eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the 
form never meet, eye consciousness wIll never arise (a blind person 
who lacks the eye faculty, thus eye conscIousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thoroughly this vital 
poInt to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so 
that no or very limited eye consciousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limIt or stop 
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the arising of the eye consclousness. Secønd, Ear Consciousness: The 
function of the ear conscIousness 1s to perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and 
any sound meet, the ear consciousness develops Insfantly (n a deaf 
person, ear facultyý and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear consciousness 1 
possible. Thứừd, Smell Consciowsness: The nose consclousness 
develops Immediately from the dominant condition of the nose faculty 
when 1t focuses on smell. NÑose consciousness completely dependents 
on the nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose 
faculty and smelÏ never meet, therefore, nose consciousness wilÏ never 
arise. Buddhist cultivators should always pracftise meditation to stop or 
close the nose consclousness. Fowríh, Tasíe Consciousness: The 
tongue consciousness develops Immediately through the dominant 
condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain 
taste. At that very moment, we experience and distinguish between 
tastes and desire arlses. Fÿjfh, Tacficle Sensafion Consciowsness: Body 
conscIousness develops when the dominant condition in which the body 
faculty meets an objJect of touch. The location of the body faculty 1s 
throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of 
the five forms of cognition. Here a monk, on touching a tangIble obJect 
with the body, 1s neither pleased not displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. This 1s one of the six stable states which the 
Buddha taught In the Sangiti Sutta in the Long Discourses. Sixth, Mano 
Consciousness: The Mano Consclousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1ts the function of the mind. The sentient being`s mind 1s an 
ever-spIinning whirlpool in which menfal activitiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) in the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are OUr 
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temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set In motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of Manovijnana.” A mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the immediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects 
(form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects In the past and Iimagines obJects even in the future. 
Mental consciousness will go with us from one life to another, while 
the first five consciousnesses are our temporary minds. Consciousness 
1s also one of the five skandhas. ConscIousness refers to the perception 
or discernment which occurs when our sense organs make contact with 
their respective obJects. The first five conscIousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
five senses Into coherent Iimages and make Jjudgments about the 
external world. The seventh consciousness 1s the active center of 
reasoning, calculation, and construction or fabrication of 1ndividual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
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self or ego and the cause of illusion that arises from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscIous” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “conscIous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s consclous of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Jjudgments, etc. Seyenfh, Khistamanas Consciousness: “Klista-mano- 
vijnana” 1s a Sanskrit term for “sentience.” In Buddhism, 1t 1s called 
“mental faculty” for 1t constituites man as an intelligent and moral 
being. It is commonly thought to be equated with the terms “citta” or 
“consciousness.” It 1s derived from the Sanskrit root “man,” which 
means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with Intellectual 
acfIvify of consclousness. Thịs 1s the discriminating and consftructfive 
sense. It is more than the Intellectually perceptive. It 1s the cause of all 
egoIsm (t creates the illusion of a subJect “[” standing apart from the 
obJect world) and individualizing of men and things (all 1llusion arising 
from assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled 
mind, which thinks, wIlls, and 1s the principal factor 1n the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsciousness. It is described as a 
sea in which currenfs of thought surge and seethe. It 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The 
Lankavatara Sutra, this system of the five sense-vijnanas 1s in union 
with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish 
between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana in union with 
the Íive sense-vijnanas grasps forms and appearances In ther 
multitudinous apsect; and there 1s not a momenf”s cessation of actIVIty. 
Thịs 1s called the momenftary character of the ViJnanas. This system of 
Vijnanas Is stIrred uninterruptedly and all the time like the waves of the 
great ocean. Klistamanas conscIousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptlons of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1fs the function of the mind. The sentient being”`s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which mentfal activifiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
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Immediately preceding continuum of mind. Mental consclousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life to another, while the first Íive consciousnesses are OUFr 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the fÍirst sIXx consciousnesses. The 
seventh of the eigh( consclousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 
1s also used for the mind itself. The waves will be seen ruffling the 
suface of the ocean of Alayavijinana when the prnciple of 
individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The waves 
thus started are this world of particulars where the Intellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires struggle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; In fact it is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manifesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essenfially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and object from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s 
now divided into dualitiles of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spIrit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
1n 1tself 1s not evIl, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when 1t creates desires based upon 1(s 
wrong Judgmentfs, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s 
not only a discriminating Intelligence, but a willing agency, and 
consequenfly an actor. Manyana 1s a kind of Infuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Ifs 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for vijnapti. The obJect of this 1ntuition 1s a distorted fragment of alaya 
which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenfation of reality. In 1s 
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role as a self as welÏ as consciousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnapti can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven ViJnanas. Further, when ManoviJnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the VIjnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of Manovijnana.” Eighth, Alaya VỤnana: Alaya Vijnana, 
the receptacle Intellect or consciousness, basIc conscIousness, Eigphth 
CcOnsciousness, subconsciousness, and store consclousness. The 
storehouse consciousness or basis from which come all seeds of 
conscIousness or from which it responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpIfating 
new actions, which 1n turn produce other seeds. This process 1S 
simultaneous and endless. “Alayavinana 1s also called “Open 
knowledge”, the store of knowledge where all 1s revealed, either good 
or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a place 
where all the valued things for use by us are kept and among which we 
eighth conscIousness,” or 
“karma repository.” All karma created in the present and previous 
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dwell. Also called “Store conscIousness, 
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lfetime 1s stored in the Alaya Consciousness. According to the 
Consciousness-Only, there are eipht consciousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These conscIousnesses 
enable sentient beings to discriminate between right and wrong of all 
dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). However, human 
beings have a deep conscIousness which 1s called Alaya-conscIousness 
which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an 
eternal soul or self by the other consclousnesses. It 1s in the Alaya- 
conscIousness that the impressions of action and experience are stored 
in the form of “seeds” and 1t 1s these seeds which engender further 
experiences according to the Individual situaton. According to 
Asvaghosa Bodhisatva in the Awakening of Faith and the 
Samparigraha, the Alaya or store 1d the consciousness in which the true 
and the false unite. When Alaya Consclousness becomes pure and 
taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). ÀAlso known as Alayavijnana. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamatil The 
Tathagata-garbha contaIns In 1fself causes alike good and noft-good, and 
from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor 
playing different characters without harboring any thought of “me and 
”” Alaya means all-conserving. It is in company with the seven 
ViJnanas which are generated In the dwelling-house of Ignorance. The 
function of Alayavijnana 1s to look into 1tself where all the memory (vasana) 
og the beginningless past 1s preserved in a way beyond consciousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but It has no active 
energy in 1(self; 1t never acts, 1t simply perceives, 1t 1s 1n this exactly like a 
mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1s 
tranguillity; and 1t 1s pure and undefiled, which means that 1t 1s free from the 
dualism of subJect and object. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no 
đifferentiation yet of the knowing one and the known. According to Prof. 
Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, when all things are 
reflected on our mind, our discriminating or Iimaginating power 1s already at 
work. This called our consciousness (vijnana). Since the consciousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, 1t 1s called the store- 
COnsciousness or i1deafion-store. The Ideation-store 1tself 1s an existence of 
causal combination, and in 1t the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the ideation-store begins to move and 
descend to the everyday world, then we have the mamifold existence that 1s 
only an imagined world. The 1deation-store, which 1s the seed-consciousness, 
1s the conscious center and the world manifested by ideation 1s 1fs 
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environmert. It 1s only from the Buddhaˆs Perfect Enlightenment that pure 
1deation flashed out. This pure ideation can purIfy the tainted portion of the 
1deation-store and further develop 1(s power of understanding. The world of 
1magination and the world of interdependence will be brought to the real truth 
(parinmspanna). This having been attained, the seed-store, as conscIousness, 
wIll disappear altogether and ulũmately w1ll reach the state where there 1s no 
distinction between subJject and obJect. The knowledge so gained has no 
discrimination (Avikalpa-vijnana). This ulimate state 1s the Nirvana of No 
Abode (apratisthita-mrvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, 
not being bound to one place. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 
1tself where all the memory (vasana) of the beginningless past 1s preserved 1n 
a way beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but it has no active energy 1n 1í(self; it never acfs, 1t simplÌy 
p©rceives, 1t 1s 1n this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly 
smooth with no waves disturbing 1ts tranquillity; and 1t 1s pure and undefiled, 
which means that it 1s free from the dualismof subJect and object. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. The Initiator of change, or the first power of change, or mutafion, 1.e. 
the alaya-viJjnana, so called because other viJjnanas are derived from 1t. An 
1mportant doctrinal concept that 1s particularly Iimportant in the Yogacara 
tradiion. This term 1s sometimes translated by Western scholars as 
“storehouse consciousness,” since 1t ac(s as the repository (kho) of the 
predisposiion (thiên về) that one's actons produce. ÏIt stores these 
predispositions until the conditions are right for them to mamifest themselves. 
The Tibetan translators rendered (hoàn lại) It as “basis of all because 1t 
serves as the basis for all of the phenomena of cyclic existence and nirvana. 
Through meditatve practice and engaging in meritorilous acfions, one 
gradually replaces afflicted seeds with pure ones; when one has completely 
purified the continuum of the alaya-vijnana, 1t 1s referred to as the “purified 
consciousness.” Alaya means all-conserving mind. It 1s in company with the 
seven Vijnanas which are generated in the dwelling-house of ignorance. 
Alaya means the preconsciousness, or the eighth consciousness, or the store- 
Consciousness. It 1s the central or universal consciousness which 1s the womb 
OT SfOr© consciousness (the storehouse consciousness where all karmic seeds 
enter and cause all thought activities). All karma created in the present and 
previous lifetime 1s stored in the Alaya Consciousness. This 1s like a storage 
Space receiving all information collected in the Mana consciousness. When a 
sentient being dies, the first seven consciousnesses die with it, but the Alaya- 
Consciousness carrles on. It 1s the supreme ruler of one existence which 
ulimately determines where one will gain rebirth in the six realms of 
©Xistence. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Cảnh & Mười Tám Cảnh Giới 


Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là 
nơi ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là 
sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. 
Trong Phật giáo, chữ "cảnh" có nhiều nghĩa, như quang cảnh, môi 
trường, lãnh vực, phạm vi, đối tượng, hay kiến thức, vân vân. Thiển 
Phật giáo dường như có cách dùng chữ "cảnh" rất đặc biệt; thí dụ như 
"cảnh bất sinh" có nghĩa là một kinh nghiệm đặc biệt của Thiển chưa 
được khởi dậy trong người đệ tử. Như vậy, "cảnh" có nghĩa là cái kinh 
nghiệm hay kiến giải đặc biệt trong tâm, mà, dĩ nhiên có thể được xem 
như là một "đối tượng" được tâm quán tưởng hay lãnh hội. Hành giả 
nên luôn nhớ rằng cảnh duyên huyễn giả tạm hợp rồi tan như ánh 
chớp, như ảo tưởng, như ma. Hành giả nên nhớ rằng ngoại cảnh giới là 
cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Chính vì 
vậy mà một khi không bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược 
lại, nếu bị ngoại cảnh chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều 
kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả 
những trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên ngoài, mà là 
do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ 
gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Có những cảnh 
giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở của những 
cảnh riêng biệt). 

Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái 
tâm thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều 
kiện khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của 
tâm sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Cảnh giới 
nghĩa đen là “phạm vi cho súc vật” hay “đồng cỏ cho súc vật,” là một 
phạm vi cho hành động và đối tượng của giác quan. Trong Kinh Lăng 
Già, cảnh giới có nghĩa là một thái độ tâm linh chung mà người ta có 
đối với thế giới bên ngoài, hay đúng hơn là một khung cảnh tâm linh 
mà sự hiện hữu của con người được bao bọc trong đó. Trong tu tập, 
hành giả không nên "cảnh lý cầu hình", nghĩa là cố tìm vật sau gương 
(xem thấy bóng dáng sự vật trong gương rồi đưa tay ra phía sau gương 
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để nắm bắt vật đó), ý nói lấy giả làm thật (lộng giả thành chơn), chỉ 
uống công vô ích mà thôi. Như trên đã đề cập, ngoại cảnh giới là cảnh 
không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Tuy nhiên, cảnh 
như gió hay làm tâm động. Trong nhà Thiển thì Phướn Động, Gió 
Động Hay Tâm Động? Lục tổ Huệ Năng đã khẳng định với các vị sư 
đang cải cọ trước tu viện Pháp Tâm rằng: “Chẳng phải phướn động, 
cũng chẳng phải gió động, mà là tâm của mấy ông động.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có mười tám cảnh giới. Đó là lục 
căn, lục cảnh và lục thức. Theo Tỳ Khưu Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, 
có mười tám giới: nhãn giới, nhĩ giới, tỷ giới, thiệt giới, thân giới, sắc 
giới, thanh giới, hương giới, vị giới, xúc giới, nhãn thức giới, nhĩ thức 
giới, tỷ thức giới, thiệt thức giới, thân thức giới, pháp giới, và ý thức 
giới. Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo 
Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân 
và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về 
những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Mắt 
đang tiếp xúc với sắc; tai đang tiếp xúc với thanh; mũi đang tiếp xúc 
với mùi; lưỡi đang tiếp xúc với vị; thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm; 
và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Lục cảnh hay sáu cảnh đối lại 
với lục căn nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý là cảnh trí, âm thanh, vị, xúc, ý 
tưởng cũng như thị giác, thính giác, khứu giác, vị giác, xúc giác và tâm 
phân biệt. Lục Thức hay sáu nơi dung chứa những dữ kiện của lục căn, 
bao gồm nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, và ý thức. 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật đã giải thích cho 
ông A Nan vì sao bản tính của Thập Bát Giới là Như Lai Tạng diệu 
chân như tính. 

Nhãn Sắc Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, con 
mắt và sắc làm duyên, sinh ra nhãn thức. Cái thức đó nhân sinh mắt, 
lấy mắt làm giới, hay nhân sinh sắc, lấy sắc làm giới? Ông A Nan! 
Nếu nhân mắt sinh, không có sắc và không, không thể phân biệt; dù có 
thức dùng để làm gì? Cái thấy của ông, nếu phi các màu xanh, vàng, 
đỏ, trắng, không thể chỉ bày ra, vậy từ đâu lập ra giới hạn. Nếu nhân 
sắc sinh, khi nhìn hư không, không có sắc, đáng lẽ thức diệt, sao lại 
biết hư không? Nếu khi sắc tướng thay đổi, ông cũng biết nó thay đổi, 
mà thức của ông không thay đổi, thì đâu lập được giới? Nếu theo sắc 
thay đổi, thức là cái thay đổi, không thể có giới hạn. Nếu không thay 
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đổi, nhãn thức là cái thường hằng, vậy đã từ sắc sinh ra, lẽ không biết 
được hư không là gì? Nếu gồm cả hai thứ mắt, sắc cùng sinh, nói hợp, 
chặng giữa lại phải ly; nói ly, hai bên phải hợp, thể tính tạp loạn, làm 
sao thành giới? Vậy ông nên biết, mắt và sắc làm duyên sinh nhãn, và 
thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới mắt, sắc và nhãn 
thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Nhĩ Thanh Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, tai 
và tiếng làm duyên, sinh ra nhĩ thức. Cái thức đó nhân tai sinh, lấy làm 
giới, hay nhân tiếng sinh lấy tiếng làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân tai 
sinh, hai tướng động tnh đã không hiện tiễn, cái căn không thành tri 
giác. Tri giác không thành, cái thức hóa ra hình tướng gì? Nếu cái tai 
không có động tính, không thành cái nghe, làm sao hình cái tai xen với 
sắc, chạm với trần, mà gọi được là thức giới. Cái nhĩ thức giới lại từ 
đâu mà lập ra được? Nếu nhân tiếng sinh, thức nhân tiếng mà có, 
không quan hệ gì đến cái nghe, như thế chính cái tướng của tiếng sẽ 
mất. Thức do tiếng sinh, dù cho tiếng nhân nghe mà có tướng, thì cái 
nghe phải nghe được thức. Nếu không nghe được, thức giống như tiếng. 
Thức đã bị nghe, thì cái gì biết nghe cái thức? Còn nếu không biết, hóa 
ra như cỏ cây. Không lẽ tiếng và nghe xen lộn thành trung giới. Giới 
đã không có địa vị ở giữa, thì tướng trong và ngoài từ đâu mà thành lập 
được? Vậy ông nên biết, tai và tiếng làm duyên sinh nhĩ thứ giới, ba 
chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới tai, tiếng, và nhĩ thức vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Tỷ Hương Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, mũi 
và mùi làm duyên sinh ra tỷ thức. Cái thức đó nhân mũi sinh, lấy mũi 
làm giới; hay nhân mùi sinh, lấy mùi làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân 
mũi sinh, ý ông lấy gì làm tỷ căn? Cái mũi bằng thịt hay cái tính ngửi 
biết? Nếu lấy cái mũi bằng thịt, thịt tức là thân căn, thân biết gọi là 
xúc. Thân không phải là mũi. Xúc là trần của thân. Vậy không có cái 
gì đáng gọi là mũi, sao lập được giới? Nếu lấy tính ngửi biết làm tỷ 
căn, ý ông muốn lấy cái gì làm biết ngửi? Nếu lấy chất thịt làm biết 
ngửi, thì cái mà thịt biết được là xúc chứ không phải tỷ căn. Nếu lấy 
hư không làm biết ngửi, thì hư không tự có biết, còn chất thịt lẽ ra 
không có biết. Như vậy đáng lẽ hư không mới thực là ông. Thân ông 
không phải có biết, thì ông A Nan biết nương vào đâu. Nếu lấy mùi 
làm biết ngửi, cái biết thuộc về mũi, nào có quan hệ gì đến ông? Nếu 
các mùi thơm thúi sinh ở mũi của ông, không phải ở cây y-lan hay 
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chiên đàn mà ra, vậy khi không có hai thứ đó, ông thử ngửi xem mũi 
ông xem thơm hay thúi? Mùi thúi không phải thơm, mùi thơm không 
phải thúi. Nếu ngửi được cả hai mùi thơm thúi, thì một mình ông lẽ ra 
phải có hai mũi, và đứng trước tôi hỏi đạo, phải có hai A Nan, vậy ai 
là ông? Nếu mũi có một, thơm thúi không phải hai, thúi là thơm, thơm 
thành thúi, hai tính không có, vậy theo đâu mà lập giới? Nếu nhân mùi 
sinh, cái tỷ thức nhân mùi mà có. Như con mắt thấy được, không nhìn 
con được mắt. Vậy tỷ thức nhân mùi mà có, lẽ ra không biết được mùi. 
Nếu biết được, không phải do mùi sinh. Còn nếu không biết, không 
phải là thức. Nếu mùi không có cái biết mùi thì không thành được giới 
hạn cái thức. Nếu không biết mùi, thì không phải do mùi mà lập ra 
giới. Không có tỷ thức là chặng giữa, thì nội căn, ngoại trần không thể 
thành lập, và các tính ngửi biết chỉ là hư vọng. Vậy ông nên biết, mũi 
và mùi làm duyên sinh tỷ thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba cảnh 
giới mũi, mùi và tỷ thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” 

Thiệt Vị Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, lưỡi 
và vị làm duyên sinh ra thiệt thức. Cái thức đó nhân lưỡi sinh, lấy lưỡi 
làm giới; hay nhân vị sinh, lấy vị làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân lưỡi 
sinh, thì các vị trong thế gian ngọt như mía, chua như me, đắng như 
huỳnh liên, mặn như muối, cay như gừng và quế, mấy thứ đó đều 
không có vị. Ông thự tự nếm lưỡi ông, xem ngọt hay đắng? Nếu đắng 
thì cái chi đến nếm lưỡi. Lưỡi đã không tự nếm, thì lấy cái chi mà biết 
vị? Nếu không đắng, lưỡi không sinh ra được vị, sao lập thành giới? 
Nếu nhân vị sinh, thì thiệt thức tự mình đã là vị, giống như lưỡi, không 
thể tự nếm vị mình được, sao biết là vị hay không phải vị? Lại tất cả 
các vị không phải do một vật sinh ra. Các vị đã do nhiều vật sinh ra, lẽ 
ra thức có nhiều thể. Nếu thức thể là một, và thể do vị sinh ra, thì đáng 
lẽ những vị mặn, nhạt, chua, cay hòa hợp cùng nhau sinh ra các tướng 
sai khác, đồng là một vị, không có phân biệt. Đã không có phân biệt, 
không gọi là thức, sao còn gọi là Thiệt-Vị-Thức Giới? Chẳng lẽ hư 
không sinh ra tâm thức của ông? Còn nói lưỡi và vị hòa hợp nhau mà 
sinh, thì cái chặng giữa căn trần đã không có tự tính, làm sao sinh được 
giới? Vậy ông nên biết, lưỡi và vị làm duyên sinh thiệt thức giới, ba 
chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới lưỡi, vị và thiệt thức vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 
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Thân Xúc Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, thân 
và xúc làm duyên sinh ra thân thức. Cái thức đó nhân thân sinh, lấy 
thân làm giới hạn, hay nhân xúc sinh, lấy xúc làm giới? Nếu nhân thân 
sinh, tất không có hai cái duyên giác quán hợp ly, thân còn biết gì nữa? 
Nếu nhân xúc sinh, chắc không có thân ông, ai không có thân mà biết 
hợp, biết ly được? Ông A Nan! Vật không thể biết xúc, thân mới biết 
có xúc. Xúc biết thân, thân biết xúc. Đã là xúc thì không phải là thân. 
Đã là thân, tức không phải là xúc. Hai tướng thân và xúc vốn không có 
xứ sở. Hợp với thân thì thành ra tự thể tính của thân. Ly với thân thành 
ra những tướng hư không. Nội căn và ngoại trần đã không thành, cái 
giữa là thức làm sao lập được? Giữa đã không lập được, tính trong 
ngoài là không, vậy từ đâu mà lập được cái giới sinh ra thức của ông? 
Vậy ông nên biết, thân và xúc làm duyên sinh thân thức giới, ba chỗ 
đều không thực có. Ba cảnh giới thân, xúc, và thân thức vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Ý-Pháp-Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, ý và 
pháp làm duyên sinh ra ý thức. Cái thức đó nhân ý sinh, lấy làm giới, 
hay nhân pháp sinh, lấy làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân ý sinh, trong 
ý ông chắc có suy nghĩ mới phát minh ý ông. Nếu không có sự vật ở 
ngoài, ý không sinh ra được. Lầa các pháp duyên, ý không có hình 
tướng. Vậy thức dùng để làm gì? Thức tâm của ông giống hay khác 
các tư tưởng và các sự rõ biết. Nếu đồng với ý, sao gọi là do ý sinh. 
Nếu khác với ý, đáng lẽ không biết gì. Nếu thế, sao nói là do ý sinh. 
Nếu có biết, sao lại chia ra thức và ý? Nguyên đồng và khác còn 
không lập được, sao lập được giới? Nếu từ pháp trần sinh, các pháp 
trong thế gian, không rời năm trần. Ông hãy xem các sắc pháp, thanh 
pháp, hương pháp, vị pháp và xúc pháp, các tướng trạng đều phân 
minh, để đối với năm căn, các thứ đó đều không phải về phần trần 
cảnh của ý căn. Nếu thức của ngươi nhất định từ pháp trần ra, thì ngươi 
hãy xem xét hình tướng của mỗi pháp như thế nào? Nếu lìa sắc, không, 
thông, nghẽn, ly, hợp, và sanh diệt, ngoài các tướng nây chẳng có sở 
đắc. Sanh thì các pháp sắc không cùng sanh, diệt thì các pháp sắc 
không cùng diệt, vậy cái nhân sanh ra đã không, làm sao có thức? 
Thức đã chẳng có, giới từ đâu lập? Vì thế ông nên biết ý căn, pháp 
trần làm duyên với nhau sanh ra ý thức giới, ba chỗ đều không, tức ý 
căn cảnh giới, pháp trần cảnh giới, và ý thức cảnh giới vốn chẳng phải 
tánh nhân duyên, cũng chẳng phải tánh tự nhiên.” 
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Views & Eighteen Realms 


A prospect, reglon, terrifory, surroundinss, views, circumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e., the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. In Buddhism, the word "obJectf” has many meanings, such as scene, 
environment, domain, sphere, obJect, understanding, etc. “en Buddhists 
seemed to have a special usage of this word; for instance, a realm has 
not yet arisen (ching pu sheng) means a certain specIfic experlence of 
Zen which has not yet arisen in the disciple. Thus "realm” means the 
specific experlence or understanding within one's mind, which, of 
course, can be referentially treated as an “object” visualized or 
comprehended by the mind. Practitioners should always remember that 
all thíngs and condiions come together and disinteprate like a 
lightmng, an illusion or a phantom. Practitioners should remembser that 
external states or external realms are realms which are not created by 
the mind, but come from the outside. For this reason, 1Ÿ you can remain 
unperturbed by external states, then you are currently cultivating. Ôn 
the contrary, If you are turned by external states, then you wIll fall. 
External states are also external conditions or circumstances which stIr 
or tempt one to do evil. Problems and dissatisfaction do not develop 
because of external conditions, but from our own mind. If we don't 
have Internal peace, nothing from outside can bring us happiness. 
There are different kinds of reglons, states or conditions. 

According to the Mind-Only theories, different realms mean the 
Ideas, or mental states which arise according to the various obJects or 
conditions toward which the mind 1s directed. According to the Fa- 
Hsiang School, this group of elements falls under the general category 
of “mental function” which has five elements: desire, verification, 
recollection, meditation, and wisdom. Gocara means experlence, 
mental attitude. Gocara literally means “a range for cattle,” or “a 
pasturage,” 1s a field for action and an obJect of sense. In the 
Lankavatara Sutra, it means a general attitude one assumes toward the 
external world, or a better spiritual atmosphere in which one”s being 1s 
enveloped. In cultivation, practitioners should not try to find things 
behind the mirror, this Indicates someone who fulfils what was 


267 


promised In Jest, only wasfes the time without any result. ÀAs mentioned 
above, external states or external realms are realms which are not 
created by the mind, but come from the outside. However, the wind 
moving usually causes our minds moving. In Zen, the question for Zen 
practitioners 1s that the flag moving, the wind moving, or our minds 
moving? Several monks was arguing back and forth about the flag and 
the wind without reaching the truth in front of the Fa Hsin monastery In 
Kuang Chou. The sixth patrlarch, Hui-Neng, said to them: “lt 1s not the 
wind moving, neither the flag moving. It is your own minds that are 
moving." 

According to Buddhist traditions, there are eighteen realms. They 
are SIX senses, six obJects, and six consclousnesses. According to 
Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, there are eiphteen elements: eye 
element, ear element, nose element, tongue element, body element, 
visible form elemeint, sound element, smell element, taste element, 
tangible element, eye consclousness element, ear-conscIousness 
element, nose-consciousness element, tongue-conscIiousness element, 
body-consciousness element, mind-element, mental-obJect element, 
and mind-consciousness element. The six senses are obJects Of 
mediftation practices. According to Bikkhu Piyananda in The Gems Of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this contact. The eye 1s now 1n contact with forms (rupa); the 
©ar 1S now 1n confact with sound; the nose 1s now 1n conatct with smell; 
the tongue 1s now In confact with taste; the body 1s now In contact with 
touching; and the mind 1s now In contact with all things (dharma). The 
sIX obJects are corresponding to the six senses. The six obJective fields 
Of the sIix senses of sight, sound, smell, taste, touch and idea or thought; 
rupa, form and colour, 1s the field of vision; sound of hearing, scent of 
smelling, the five flavours of tasting, physical feeling of touch, and 
mental presentaion of discernment Six sense-data or sIx 
COnSCIOusness or six conceptions. The perceptions and discernings of 
the six organs of sense, which Iinclude sight consclousness, hearing 
COTSCIOUSn€SS, SC€en( conscilousness, fast€ consclousness, body 
conscIousness, and mind conscIousness. In the Surangama Sutra, book 
Three, the Buddha explained to Ananda the reasons why he said that 
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the eiphteen realms were basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One. 

The Realims oƒ Eye, Form, and Consciousness: The Buddha taupht: 
“Ananda! As you undersfand It, the eyes and form create the conditions 
that produce the eye-consciousness. Is the consciousness produced 
because of the eyes, such that the eyes are 1s realm? Or 1s 1t produced 
because of form, such that form 1s 1(s realm? Anandal If It were 
produced because of the eyes, then In the absence of emptiness and 
form 1t would not be able to make distinctions; and, so even 1f you had 
a conscIousness, what use would 1t be? Moreover, Ananda, your seeing 
1s neither øreen, yellow, red, nor white. There 1s virtually nothing In 
which If 1s represented. Therefore, what 1s the realm established from? 
Suppose It were produced because of form. In emptiness, when there 
was no form, your conscIousness would be extinguished. The, why 1s 1t 
that the conscIousness knows the nature of emptiness? Suppose a form 
changes. You are also conscIous of the changing appearance; but your 
©eye-consciousness does not change, where 1s the boundary 
established? If the eye-consciousness were to change when form 
changed, then there would be no appearance of a realm. lf it were not 
to change, 1t would be constant, and given that It was produced from 
form, 1t should have no conscious knowledge of where there was 
empty. Suppose the eye-conscIousness arose both from the eyes and 
Írom form. If they were united, there would still be a point of 
separation. lf they were separated, there would still be a point of 
contac(. Hence, the substance and nature would be chaotic and 
disorderly; how could a realm be set up? Therefore, you should know 
that as to the eyes and form being the conditions that produce the realm 
Of eye-conscIousness, none of the three places exisfs. Thus, the eyes, 
form, and the form realm, these three, do not have thelr origin In 
causes and conditions, nor do their natures arIse spontaneously.” 

The Reains oƒ Ear, Sound, and Consciousness: The Buddha 
taught: “Anandal As you understand it, the ear and sound create the 
conditions that produce the ear-conscIousness. Is this conscIousness 
produced because of the ear such that the ear 1s Its realm, or IS 1f 
produced because of sound, such that sound 1s its realm? Anandal 
Supose the ear-consciousness were produced because of the ear. The 
organ of hearing would have no awareness In the absence of both 
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movemert and stillness. Thus, nothing would be known by 1t. Since the 
organ would lack awareness, what would characterize the 
conscIousness? You may hold that the ears hear, but when there 1s no 
movement and stillness, hearing cannot occur. How, then, could the 
ears, which are but physical forms, unite with external obJects to be 
called the realm of consciousness? Once again, therefore, how would 
the realm of conscIousness be established? Suppose It was produced 
from sound. If the consciousness existed because of sound, then 1t 
would have no connection with hearing. Without hearing, then the 
characteristic of sound would have no location. Suppose conscIousness 
exIsted because of sound. Given that sound exIsts because of hearing, 
which causes the characteristic of sound to manifest, then you should 
also hear the hearing-conscIousness. If the hearing-conscIousness 1s not 
heard, there 1s no realm. If it is heard, then It 1s the same as sound. If 
the consciousness Ifself 1s heard, who 1s 1t that perceives and hears the 
conscIousness? If there 1s no perceiver, then in the end you would be 
like grass or wood. Nor Is It likely that the sound and hearing mix 
together to form a realm In between. Since a realm In between could 
not be established, how could the Internal and external characteristics 
be delineated? Therefore, you should know that as to the ear and sound 
creatng the condiions which produce the realm of the ear- 
ConscIousness, none of the three places exists. Thus, the ear, sound, 
and sound-conscIousness, these three, do not have their origin In causes 
and conditions, nor do theIr natures arIse spontaneously.” 

The Realns oƒ Nose, Smmell and Consciousness: The Buddha 
taught: “Moreover, Ananda, as you understand 1t, the nose and smell 
create the conditons that produce the nose-consciousness. Is this 
conscIousness produced because of the nose, such that the nose 1s 1S 
realm? Ór, 1s It produced because of smell, such that smell are Its 
realm? Suppose, Ananda, that the nose-consciousness were produced 
because of the nose, then in your mind, what do you take to be the 
nose? Do you hold that It takes the form of two fleshy claws, or do you 
hold 1t 1s an inherent ability of the nature which perceives smells as a 
result of movemenf? Suppose you hold that 1t 1s fleshy claws which 
form an Imntegral part of your body. Since the body”s perception 1s 
touch, the sense organ of smelling would be named “body' Instead of 
“nose,” and the obJects of smelling would be obJecfs of touch. Since 1t 
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would not even have the name “nose,, how could a realm be 
established for 1t? Suppose you held that the nose was the perceIver of 
smells. Then, in your mind, what 1s it that perceives? Suppose 1t Were 
the flesh that perceived. Basically, what the flesh perceives 1s obJects 
of touch, which have nothing to do with the nose. Suppose If were 
emptiness that perceived. Then emptiness would itself be the 
perceriver, and the flesh would have no awareness. Thus, empty space 
would be you, and since your body would be without perception, 
Ananda would not exIst. If It 1s the smell that perceives, perception 
1fself would lie with the smell. What would that have to do with you? If 
1f 1S certain that vapors of fragrance and stench are produced from your 
nose, then the two flowing vapors of fragrance and stench would not 
arise from the wood of Airavana or Chandana. Given that the smell 
does not come from these two things, when you smell your own nose, 1s 
1t fragrant, or does 1t stink? What stinks does not give off fraprance; 
what 1s fraprance does not stink. Suppose you say you can smell both 
the fragrance and the stench; then you, one person, would have tow 
noses, and I would now be addressing questions to two Anandas. Which 
one Is you? Suppose there 1s one nose; then fraprance and stench 
would not be two. Since stench would be fragrance and fraprance 
would become stench, there would not be two natures, thus what would 
make up the realm? If the nose-consciousness were produced because 
of smells, 1t follows that 1f 1s In existence Just because of smells. Just as 
the eyes can see but are unable to see themselves, so, tOO, 1ƒ 1t ©XISfS 
because of smells, it would not be aware of smells. If It 1s aware of 
smells, then 1t 1s not produced from smells. If it had no awareness, the 
realm of smelling would not come 1nfo being. If the conscIousness were 
not aware of smells, then the realm would not be established from 
smells. Since there 1s no Intermediate realm of conscIousness, there 1s 
no basis for establishing anything ¡internal or external, either. 
Therefore, the nature of smelling 1s ulimately empty and false. 
Therefore, you should know that, as to the nose and smells being the 
conditions which produce the realm of the nose-conscIousness, none of 
the three places exists. Thus, the nose, smells, and the realm of 
smelling, these three, do not have thetr origin 1n causes and conditions, 
nor do their natures arise spontaneously.” 
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The Realmns oƒ Tongue, Flavors, and Consciousness: The Buddha 
taught: “Moreover, Ananda, as you understand 1t, the tongue and 
flavors create the conditions that produce the tongue-conscIousness. Ïs 
the conscIousness produced because of the tongue, such that the tongue 
1S 1fS realm, or 1s 1t produced because of the flavors, such that the 
flavors are 1s realm? Suppose, Ananda, that it were produced because 
of the tongue. Then all the sugar, black plums, Huang-lien, salt, wild 
ginger, and cassia in the world would be entirely without flavor. Also, 
when you taste your own tongue, 1s It sweet or bifter? Suppose the 
nature of your tongue were bitter. Then, what would 1t be that tasted 
the tongue? Since the tongue cannot taste itself, who would have the 
sense of taste? If the nature of the tongue were not bitter, there would 
be no flavor engendered by it. Thus, how could a realm be established? 
lf it were produced because of flavor, the conscIousness 1tself would be 
a flavor. The case would be the same as with the tongue-organ being 
unable to taste 1tself. How could the consclousness know whether 1t 
had flavor or not? Moreover, flavors do not all come from one thing. 
Since flavors are produced from many things, the consciousness would 
have many substances. Suppose that the consciousness were of a single 
substance and that the substance was definitely produced from flavor. 
Then, when salt, bland, sweet, and pungent were combined, the1r 
varlous differences would change Into a single flavor and there would 
be no distinctions among them. If there were no distinctions, 1t could 
not be called consciousness. So, how could 1t further be called the 
realm of tongue, flavor, and conscIousness? Nor can It be that empty 
Sspace produces your conscilous awareness. The tongue and flavors 
could not combine without each losing 1ts baslc nature. How could a 
realm be produced? Therefore, you should know that, as to the tongue 
and flavors being the conditions and that produce the realm of tongu- 
ConsciIousness, none of the three places exists. Thus, the tongue, 
flavors, and the realm of the tongue, these three, do not have their 
Oorlgin in causes and condiions, nor do their natures arIse 
spontaneously.” 

The Reains oƒ Body-Consciousness, Objecfs oƒ Touch: The 
Buddha taught: “Moreover, Ananda, as you understand It, the body and 
obJects of touch create the condilons that produce the body- 
COnSCIousness. Is the consciousness produced because of the body, such 
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that the body 1s Its realm, or 1s It produced because of obJects of touch, 
such that obJects of touch are 1ts realm? Suppose, Ananda, that It were 
produced because of the body. When there was no awareness of the 
two conditlons of contact with and separation from obJects of touch, 
what would the body be consclous of? Suppose It were produced 
because of obJects of touch. Then you would not need your body. 
Without a body, what could perceive contact with and separation from 
obJects of toụch? Ananda! 'Things do not perceive obJects of touch. It 1s 
the body that perceives obJects of touch. What the body knows 1s 
obJects of touch, and what 1s aware of obJects of touch 1s the body. 
What 1s obJects of touch 1s not the body, and what 1s the body 1s not the 
obJects of touch. The two characteristics of body and obJjects of touch 
are basically without a location. IÝ it united with the body, it would be 
the bodyˆs own substance and nature. If it were apart from the body, 1t 
would have the same appearance as empty space. Since the inside and 
the outside don't stand up, how can one set up a middle? The middle 
cannot be set up either. The inside and the outside are by nature empty. 
From what realm, then, 1s your consclousness born? Therefore, you 
should know that, as to the body and obJects of touch being conditions 
that produce the realm of body-conscIousness, none of the three places 
exIsts. Thus, the body, obJects of touch, and the realm of the body, thse 
three, do not have thelIr orIgin In causes and conditions, nor do their 
nafures arise spontaneously.” 

The Realims oƒ Mind, Dharmas, and Consciousness: The Buddha 
taught: “Moreover, Ananda, as you understand 1t, the mind and 
dharmas create the conditions that produce the mind-consciousness. Ïs 
this consciousness produced because of the mind, such that the mind 1s 
1ts realm, or 1s 1t produced because of dharmas, such that dharmas are 
1fs realm? Suppose, Ananda, that It were produced because of the 
mind. In your mind there certainly must be thoughts; these give 
expression to your mind. If there are no dharmas before you, the mind 
does not øIve rise to anything. Apart from conditions, 1t has no shape; 
thus, what use would the consciousness be? Moreover, Ananda, 1s your 
COnSCIOus awareness the same as your mind-organ, with 1ts capacIty to 
understand and make đistinctions, or 1s 1t different? If it were the same 
as the mind, it would be the mind; how could 1t be something else that 
arises? If it were different from the mind, 1t should thereby be devoid 
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Of conscIousness. If there were no conscIousness, how would 1t arIse 
from the mind? If there were conscIousness, how would 1t differ from 
the mind? Since 1t 1s by nature neither the same nor different, how can 
a realm be established? Suppose 1t were produced because of dharmas. 
None of the dharmas of the world exists apart from the five defiling 
obJects. Consider the dharmas of form, the dharmas of sound, the 
dharmas of smell, the dharmas of taste, and the dharmas of touch, each 
has a clearly distinguishable appearance and 1s matched with one of 
the five organs. They are not what the mind takes In. Suppose your 
ConscIousness were Iindeed produced through a reliance on dharmas. 
Take a close look at them now. What does each and every dharma look 
like? Underlying the characteristics of form and emptiness, movement 
and stillness, penetration and obstruction, unity and separation, and 
production and extinction there 1s nothing at all. When there 1s 
production, then form, emptiness, and all dharmas are produced. When 
there 1s extinction, then form, emptiness, and all dharmas are 
extinguished. Since what 1s causal does not exist, IŸ those causes 
produce the consciousness, what appearance does the conscIousness 
assume? If there 1s nothing discernable about the consciousness, how 
can a realm be established for 1t? Therefore, you should know that, as 
to the mind and dharmas being the conditions that produce the realm of 
the mind-consciousness, none of the three places exists. Thus, the 
mind, đharmas, and the realm of the mind, these three, do not have 
ther orlgin in causes and conditons, nor do their natures arIse 
spontaneously.” 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Tam Pháp Ấn 


Trong Phật giáo, Pháp Ấn là dấu ấn của diệu pháp, diệu pháp chân 
thực, không chuyển động hay biến đổi nên gọi là “Ấn.” Dấu hiệu 
chứng ngộ mà chư Phật hay chư Tổ trao truyền tâm pháp cho nhau. 
Người Phật tử nhất định phải có một nền tảng tu hành vững chắc, trong 
đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Tam Pháp Ấn. Tam Pháp 
Ấn là ba dấu hiệu mà Đức Phật đã tuyên bố chung cho vạn hữu, hay 
ba dấu hiệu phân biệt (ba dấu hiệu của hiện hữu): vô thường, khổ và 
vô ngã. Lại có ba pháp ấn khác: vô thường, khổ, và niết bàn. Đối với 
hành giả tu Thiền, tam pháp ấn không phải là ba pháp khác nhau, mà 
là từ ba quan điểm để xem một pháp, đó là sinh mệnh của mình. Vì thế 
các bạn có thể hiểu được sinh mệnh của chính mình từ ba quan điểm 
này và sẽ thấy chúng chồng chéo lên nhau như thế nào. Thí dụ như khi 
hiểu rõ bản chất của vô thường thì các bạn sẽ hiểu rõ bản chất của khổ 
và vô ngã. Khi hiểu vô ngã là hiểu rõ Niết bàn tịch nh. Tam Pháp Ấn 
là ba đặc tánh phổ quát của cuộc sống. Đây là một phần quan trọng 
trong giáo lý của Đức Phật. Bất cứ Phật tử thuần thành nào tỉnh thức 
được tam pháp ấn là đã một bước tiến gần đến giác ngộ. Nhiều người 
không để ý, cũng giống như những giáo lý quan trọng khác như Tứ 
Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, lý Nhân Duyên, Giới Định, Ngũ Uẩn, vân 
vân, kỳ thật tam pháp ấn cũng là một phần của tuệ học. Nói cách khác, 
một khi chúng ta am hiểu được lẽ thật của “Tam Pháp Ấn”, chúng ta 
đã đạt được trí tuệ cần thiết cho việc tu tập giải thoát. Nói là ba đặc 
tính, kỳ thật đây là ba chân của chiếc ghế “bản chất thật của vạn hữu” 
mà chân nầy liên quan mật thiết với chân kia. Nếu chúng ta thiếu mất 
một đặc tánh thì nguyên lý “Tam Pháp Ấn” trở nên vô nghĩa; hoặc giả 
như chiếc ghế kia thiếu một chân thì nó không thể nào đứng vững 
được. Đức Phật luôn nhấn mạnh đến “Tam Pháp Ấn” như là ba đặc 
tánh trọng yếu của đạo Phật, vì thứ nhất “Tam Pháp Ấn” luôn liên hệ 
đến cuộc sống, thứ nhì chúng luôn được tìm thấy trong cuộc sống, và 
thứ ba chúng là tiêu chuẩn được dùng để thẩm định chân giáo pháp 
trong Phật giáo (giáo lý nhà Phật luôn song hành với vô thường, khổ 
và vô ngã). Chính vì vậy mà khi Đức Phật nói cuộc sống nầy có ba đặc 
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tính, Ngài muốn nhấn mạnh rằng ba đặc tính nầy lúc nào cũng hiện 
hữu trong cuộc sống, và chính ba đặc tính nầy giúp chúng ta biết được 
phải làm gì với cuộc sống để có được hạnh phúc miên viễn. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng bất cứ một bài thuyết giảng nào mà 
không hội đủ ba đặc tánh hay tam pháp ấn này, đều không thuộc về 
Phật giáo. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm nhóm cấu 
thành một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con 
người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời 
Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma 
quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố 
tỉnh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất thực sự của năm 
uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương 
đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, 
hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng. Theo kinh Vô Ngã 
Tướng, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ Kheo, sắc không phải là ngã. Vì 
này các Tỳ Kheo, nếu sắc là ngã, thì thân này sẽ không bị bệnh và 
chúng ta có thể nói 'ước mong sắc của ta được như vầy, ước mong sắc 
của ta không phải như vầy. Nhưng vì này các Tỳ Kheo, sắc thân không 
phải là Ngã cho nên thân này bị bệnh và chúng ta không thể nói “ước 
mong cho sắc của ta được như vầy, hay ước mong cho sắc ta không 
phải như vầy. Lại nữa này các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế nào? Sắc là 
thường hay vô thường?” Bạch Đức Thế Tôn: “Sắc là vô thường.” “Cái 
gì vô thường thì tạo khổ đau hay lạc thú?” Bạch Đức Thế Tôn: “Nó tạo 
khổ đau.” Vậy cái gì vô thường, khổ đau, chịu sự biến hoại thì có thể 
nào suy nghĩ theo cách này: “Cái này là của tôi, cái này là tự ngã của 
tôi, được chăng?” Bạch Đức Thế Tôn: “Không thể như vậy được.” Như 
vậy bằng phương pháp phân tích, Đức Phật đã nhìn nhận sự hiện diện 
của khổ đau trên đời này. Ngài cho thấy rằng luyến ái mọi vật mà 
không có chánh kiến về thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ 
đau. Tánh vô thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn 
hữu. Đây là bản chất của chúng ta và đây là chánh kiến. Thọ, tưởng, 
hành, thức lại cũng như vậy. Nếu chúng ta không chấp nhận điều này, 
chắc chắn chúng ta sẽ gặp nhiều điều xung đột mâu thuẫn vì chúng ta 
không thể nào thay đổi được bản chất của vạn hữu và kết quả là 'niỀểm 
hy vọng xa dần khiến cho chúng ta đau khổ. Vậy giải pháp duy nhất là 
ở chỗ phải điều chỉnh quan điểm của chính mình. 
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Threc Dharma Seals 


In Buddhism, Dharma Seal 1s the seal of Buddha-truth, expressing 
1š reality and Immutability. Its universalty and its authentic 
transmission from one Buddha or patrlarch to another. Buddhists must 
defimtely build up ther foundaton 1n which we cannot lack 
understanding of the three dharma seals. Three Dharma Seals are 
yhree marks of existence, or three characteristics of existence that the 
Buddha declared are common to all phenomena, or the three marks 
that refers to impermanence (anitya), suffering or unsatisfactorIiness 
(duhkha) and egolessness or anatman. There are three other kinds of 
dharma seals: Impermanence, suffering or unsatisfaction, and nirvana. 
For Zen practitioners, these three dharma seals are not three different 
things but rather one thing that 1s your life from three different 
perspectives. So you can appreciate your life from these perspectives 
and see how easily they overlap. For example, when you understand 
Impermanence, you understand the nature of suffering and no-self. 
When you understand no-self that 1s the peace of Nirvana. Three 
Dharma Seals are three characteristics of existence are universal In 
daily lie. Any devout Buddhist who becomes aware of these three 
characteristics 1s a step closer to enlightenment. Many people are not 
aware of this, like the Four Noble Truths, the Eightfold Noble Path, the 
Principle of Cause and Effect, Precepts and Samadhi, and so on. As a 
matter of fact, the three characteristics of existence are also part of 
what we call the doctrinal contenfs of wisdom. In other words, when we 
thoroughly understand the real meanings of the three characteristics of 
©exIstence, we are reaching the wisdom that Is necessary for the 
cultivaton of liberaton. Even though we speak of the three 
characteristics, we really speak of a three-legged chair of the “real 
nature of things”. One characteristic or one leg of this chaIr 1s closely 
related to the other. If we miss Just one characteristic, the principle of 
the three characteristics becomes meaningless; or 1f the chatr lacks one 
leg, It cannot stand steadily. The Buddha always emphasized on the 
“[hree Characteristics of existence” because, first, they refer to facts 
about the nature of existence, second, they are always found in daily 
life, and third, they are standards that Buddhism uses to determine real 
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teachings of its own. So when the Buddha said that there are three 
characterisitcs of existence, He meant that these characterlstcs are 
always present In existence, and that they help us to understand what to 
do with existence 1n order to have an eternal happiness for ourselves. 
Devout Buddhists should always remember that any lectures that do 
not meet these three characterisitcs of existence of three Dharma 
Seals, they do not belong to Buddhism. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five aggregates (five skandhas). The aggregates 
which make up a human being. The five skandhas are the roots of all 
1pnorance. They keep sentient beings from realizing their always-existing 
Buddha-Nature. The five agsregates are considered as maras or demons 
fiphung against the Buddha-nature of men. In accordance with the Dharma, 
lfe 1s comprised of five aggregates (form, feeling, perception, mental 
formation, consciousness). Matter plus the four mental factors classified below 
as feeling, perception, menta]l formation and consciousness combined together 
from life. The real nature of these five aggregates 1s explained In the 
Teaching of the Buddha as follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, 
feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a mirage, mental 
formations are like a banana tree and consciousness 1s Just an 1llusion. 
According to the Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, 1s the 
form not the self. If the form, o Bhiksus, were the self, the body would not be 
subJect to disease and we should be able to say “Let my body be such and such 
a one, let my body not be such and such a one. But since this body, o Bhiksus, 
1s not the self, therefore, the body 1s subJect to disease, and we are not able to 
say “Let my body be such and such a one, let my body not be such and such a 
one.”” The Buddha further said: “Now what do you think, o Bhiksus, 1s the 
body permanent or perishable?” “It 1s perishable, Lord.” The Buddha added: 
“And that which 1s perishable, does that cause paIn or Joy?” “lt causes pain, 
Lord.” “And that which 1s perishable, painful, subJect to change, 1s 1t possible 
to regard that in this way: “This 1s mine, this am I, this 1s myself?°” “That 1s 
1mpossible, Lord.” By the method of analysis the Buddha pointed out to his 
đisciples that attachmernt to things without a correct view as to the1r true nature 
1s the cause of suffering. Impermanence and change are inherent in the nature 
Of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct view, and as long 
aS W€ are at variance with i(, we are bound to run Into conflicts. We cannot 
alter or control the nature of things, and the result is disappointment or 
suffering. The only solution to this problem lies in correcting our own point of 
View. Sensation, thinking, formation, and consciousness are also the same. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Tứ Pháp Ấn 


Vài trường phái Phật giáo cho rằng có bốn pháp ấn: khổ, vô 
thường, vô ngã, niết bàn. Pháp ấn thứ nhất là Khổ: Người ta thường 
dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ 
“Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ hay 
đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống của 
chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa mãn 
của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ đến 
những vần đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát lòng 
chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” nên 
được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Trạng 
thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì 
cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổi. 
Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho rằng vòng 
luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau khổ. Điều 
này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng sanh không 
thể nào tránh được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt buộc phải 
chịu đựng những thứ không vui. Mục đích chính được kể ra trong Phật 
giáo là khắc phục “khổ đau.” Pháp ấn thứ nhì là Vô Thường: Vô 
thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một trạng 
thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình thành, 
cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai đoạn 
thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ nhỏ 
như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt trời 
đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là nét căn bản trong 
giáo lý nhà Phật: Sống, thay đối và chết (thay đổi liên tục trong từng 
phút giây). Pháp ấn thứ ba là Vô Ngã: Chúng sanh tuy hết thảy đều 
có cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có 
cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là ngã không. Đạo Phật 
dạy rằng con người được năm yếu tế. kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật 
chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do 
tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ 
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uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. 
Con người thay đối từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường 
và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ 
ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được 
ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là 
một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô 
Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, 
thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người 
trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 
Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiền. Có lẽ 
khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền là ở chỗ nó không 
có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hễể có 
chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ 
ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, 
chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự 
chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối 
thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, 
nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm 
giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh nghiệm ngay trong mọi biến 
cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng phi thường mà 
người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa 
giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm 
tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường 
nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở 
đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung mãn của 
Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng 
chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, 
không một chút quyến rũ. Pháp ấn thứ tư là Niết Bàn: Niết Bàn có 
nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn 
tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt 
độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và 
chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và 
ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” 
thường đối lại với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải 
thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở về với 
tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, tức là 
trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu 
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là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị 
ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa 
lẫn Đại Thừa. Với hành giả tu Thiền, khi bạn hiểu rõ vô ngã thì sẽ 
hiểu rõ Niết ban tịch tĩnh. Chữ "Nirvana" được dịch nhiều cách, có khi 
dịch là "viên mãn", có khi dịch là "diệt trừ dục vọng". Thế nhưng Niết 
bàn và vô thường lại là cái phía trước và cái phía sau. Hiểu rõ vô 
thường liền đạt được Niết bàn; hiểu rõ sự sống là Niết Bàn là đã quán 
chiếu được vô thường. Vì thế, hành giả tu Thiền thà là nghĩ ra cách đối 
mặt với vô thườngcòn hơn là phải xử lý toàn bộ tam pháp ấn (vô 
thường, khổ và vô ngã) như là một pháp phải chứng đắc. Theo Kinh 
Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa 
là thấy suốt vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. 
Trú xứ của thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính 
cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. 
Nhìn thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông 
hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể 
giới nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết 
các thảo luận suy luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh 
Đại Bát Niết Bàn, những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát 
kiến mới đây, một ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy 
một thảo luận sống động về các vấn để như Phật tánh, Chân như, Pháp 
giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại 
Thừa. Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và 
cho thấy mối bận tâm lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng 
quan trọng nầy. 


Four Dharma Seals 


Some Buddhist schools consider that there are four dharma seals or 
four dogmas: suffering, impermanence, non-ego, and nrvana. The firsf 
dharma seal is Suffering: The term “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because It connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Iintense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to descrIbe the fact that things are not completely right in our lives 
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and could be better. “Suffering” means “unsatisfactoriness.” Thịs 1s the 
first of the four noble truths of Buddhism, which holds that cyclic 
exIstence Is characterized by unsatisfactoriness or suffering. This 1S 
related to the Idea that since the things of the world are transItory, 
beings are Inevitably separated from what they desire and forced to 
endure what 1s unpleasant. The main stated goal of Buddhism from 1ts 
incepton 1s overcoming “duhkha.” The second dharma seal ¡s 
hmpermanence: Anitya 1s the state oŸ not being permanent, of lasting 
or existing only for a short time, of changing continually. Physical 
changes operating from the state of formation, to that of development, 
decay and disintegraton are exact manifestations of the law of 
transformation. All things 1n the universe, from the small grain of sand, 
the human body, to the big one such as the earth, moon and sun are 
governed by the aove law, and as such, must come through these four 
periods. This process of changes characterizes Impermanence. Anitya 
1s one of the three fundamental of everything existing: Impermanence 
(Anitya), Suffering (Duhkha) and Non-ego (Anatman). The third 
dharma seal is Egolessness: Buddhism teaches that human beings' 
bodies are composed of five aggregates, called skandhas in Sanskrit. If 
the form created by the four elements is empty and without self, then 
human beings' bodies, created by the unification of the five skandhas, 
must also be empty and without self. Human beings” bodies are 
1nvolved In a transformation process from second to second, minute to 
minute, continually experlencing impermanence In each moment. By 
looking very deeply into the five skandhas, we can experience the 
selfless nature of our bodies, our passage throuph birth and death, and 
emptiness, thereby destroying the illusion that our bodies are 
permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Important subJect for 
medifation. By meditating no-self, we can break through the barrier 
between self and other. When we no longer are separate from the 
universe, a completely harmonious existence with the universe 1s 
created. We see that all other human beIngs exist in us and that we 
exIst in all other human beIngs. We see that the past and the future are 
contained In the present moment, and we can penetrate and be 
completely liberated from the cycle of birth and death. Impersonal 
Tone 1s one of the eight chief characteristics of “satorl.” In Zen. 
Perhaps the most remarkable aspect of the Zen experlence 1s that 1t has 
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no personal note 1n It as 1s observable in Christian mystIc experiences. 
There 1s no reference whatever In Buddhist satori to such personal 
feelings. We may say that all the terms are Interpretations based on a 
definite system of thought and really have nothing to do with the 
experlence 1fself. In anywhere satori has remained thoroughly 
1mpersonal, or rather highly Intellectual. Not only satori Itself 1s sụch a 
prosaic and non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also 
seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensuality. 
SafOri IS eXperienced in connection with any ordinary occurrence 1n 
one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon 
as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some mosft 
commonplace remark, or recItes some passage from a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for Its outburst, you come at 
once to satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive and unatfractive. 
The ƒourth dharma seal is Niryana: Nirvana consIsfs OŸ “nr” meaning 
exIt, and “vana” meaning craving. Nirvana means the extinguishing or 
liberating from existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the 
total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It ¡s 
the final stage of those who have put an end to suffering by the 
removal of craving from theIr mind (Iranquil extinction: Tịch diệt, 
Extinction or extinguish: Diệt, Inaction or without effort: Vô vị, No 
rebirth: Bất sanh, Calm Joy: An lạc, Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
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attainment of perfect freedom, not being bound to one place. Nirvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. For Zen 
practitioners, when you understand no-self, that 1s the peace of nirvana. 
The word "Nirvana" 1s translated in different ways, such as "perfect 
bliss”" or "extinction of all desires." But nirvana and Impermanence are 
like front and back. When you understand Impermanence, you find 
peace. When you truly see your life as nirvana, then Impermanence 1s 
taken care of. So, Zen practitloners rather than figuring out how to deal 
with Impermanence, consider these dharma seals all together as the 
dharma to be realized. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into the abode of 
reality In Ifs true sipnificance. The abode of reality is where a thing 
stands by 1tself. To abide 1n one”s self-station means not to be astir, 1.e., 
to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as If 1S 
means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, 
and no external world as such.” After the Buddha”s departure, most of 
the metaphysical discussions and speculations centered around the 
subJect of Nirvana. The Mahaparinirvana Sutra, the SanskrIt fragments 
of which were discovered recently, one 1n Central Asia and another in 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1S 
“Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” 
and the distinction between the Hinayana and Mahayana Ideas. All of 
these topics relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great 
amount of speculationundertaken on this most Important quesfion. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Vô Thường 


Tất cả mọi sự vật không mãi mãi ở yên trong một trạng thái nhất 
định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình thành, cao to, 
thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai đoạn thay đổi 
đó là thành trụ hoại không. Khi ngồi dưới cội Bồ Đề, Đức Phật thấy 
rằng các pháp đang liên tục biến đổi và băng hoại. Tất cả sự vật trong 
vũ trụ, từ nhỏ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt 
trăng, mặt trời và núi sông đều nằm trong định luật vô thường. Mọi sự 
mọi vật biến đổi trong từng giây từng phút, đó gọi là sát na vô thường. 
Các đồi núi đang thay đổi liên tục nhưng chúng ta không thấy được sự 
thay đổi đó, bởi vì nó diễn ra quá chậm. Nếu ngược lại chúng ta nhìn 
một cành hoa buổi sáng và lại quan sát nó vào buổi tối thì dễ thấy là 
nó đã thay đổi rất nhiều chỉ trong vòng mười hai tiếng đồng hồ đó. Mọi 
vật trên thế gian, kể cả nhân mạng, và chế độ chính trị, vân vân, đều 
phải trải qua những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được 
gọi là “Nhất kỳ vô thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy 
tính cách vô thường của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự 
miên viễn của sự vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. Vạn vật 
đều vô thường, sanh, trụ, dị, diệt không lúc nào ngừng nghỉ. Luật vô 
thường được nhìn thấy ở khắp mọi nơi và mọi thứ từ tiền bạc, địa vị 
đến lạc thú và thân thể của chúng ta. Ngay chính thế giới nầy cũng 
đang thay đổi và cuối cùng cũng phải băng hoại. Chính vì vậy mà 
trong các tự viện thường tụng bài kệ vô thường mỗi khi xong các khóa 
lễ, 

Một ngày đã qua. 

Mạng ta giảm dần 

Như cá cạn nước. 

Có gì đầu mà vui sướng? 
Nên chúng ta phải cần tu 
Như lửa đốt đầu. 

Chỉ tỉnh thức về vô thường. 
Chớ nên giải đãi. 


286 


Phật tử chân thuần phải luôn nghĩ rằng cơn vô thường mau chóng, 
mới sáng sớm đó đã lại đến xế chiều. Đâu nên không siêng năng, lo 
dự bị trước hay sao? Kỳ thật, quan niệm vô thường không những chỉ do 
tư tưởng Phật giáo thừa nhận, mà triết học các nơi khác cũng thừa 
nhận. Chính các nhà giáo dục Trung Hoa thời cổ cũng thừa nhận bản 
chất thay đổi và tạm bợ của mọi sự vật. Tuy nhiên, Phật giáo lại xem 
đâ y là một trong ba pháp ấn quan trọng nhất trong triết lý nhà Phật: vô 
thường, khổ và vô ngã. Các kinh điển Phật giáo thường nói đến tam 
giới vô thường như mây mùa thu, sanh tử bập bểnh, và mạng sống con 
người như ánh chớp. 

Vô thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một 
trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình 
thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai 
đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Vô thường hay không tôn tại 
mãi mãi hay tính không thường hằng, là nét căn bản trong giáo lý nhà 
Phật: Sống, thay đổi và chết. Là một trong ba đặc trưng của sự tổn tại: 
Vô thường, khổ và vô ngã. Vô thường là yếu tố căn bản của đời sống, 
không có nó sự hiện hữu sẽ không có. Thuật ngữ Bắc Phạn “Anitya” 
có nghĩa là “Vô thường” hay không thường hằng, không mãi mãi ở yên 
trong một trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng 
thái hình thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là 
những giai đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật 
trong vũ trụ, từ nhổ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, 
mặt trăng, mặt trời đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là 
nét căn bản trong giáo lý nhà Phật: Sống, thay đổi và chết (thay đổi 
liên tục trong từng phút giây). Là một trong ba đặc trưng của sự tổn tại: 
Vô thường, khổ và vô ngã. Vô thường là yếu tố căn bản của đời sống, 
không có nó sự hiện hữu sẽ không có. Vô thường là một trong ba đặc 
tính của chư pháp mà Đức Phật đã giảng dạy về các pháp hữu vi, hai 
đặc tính kia là vô ngã và khổ đau hay bất toại. Theo giáo thuyết nhà 
Phật, tất cả các hiện tượng hữu vi đều vì nhân duyên mà có, chúng 
luôn thay đổi. Điều này cũng quan hệ với hai đặc tính còn lại, là vì bản 
chất vô thường của vạn hữu dẫn tới sự khổ đau không tránh khỏi, vì 
chúng sanh không thể nào tách rời với những vật mà mình ham muốn. 
Cũng vì các hiện tượng luôn thay đổi nên không thể nào có một cái 
ngã thường hằng không thay đổi được. Mọi vật trên đời nầy đều phải 
thay đổi và hoại diệt; không vật gì thường hằng dù chỉ trong phút giây, 
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hay sát na ngắn ngủi. Mọi vật, mọi hiện tượng đều phải qua giai đoạn 
sanh, trụ, dị, diệt. Kinh Kim Cang dạy: “Nhứt thiết hữu vi pháp, như 
mộng, huyễn, bào, ảnh, như lộ diệc như điện, ưng tác như thị quán.” 
Nghĩa là hãy xem các pháp hữu vi, nào khác chỉ bóng bọt, điểm sương, 
quán xem tất cả vô thường, sanh sanh diệt diệt như tuổng chớp chăng.” 
Quán chiếu được sự vô thường của vạn hữu sẽ giúp chúng ta không bị 
trói buộc bởi sự vật của thế gian. 

Phật tử chơn thuần nên luôn thức tỉnh rằng: “Muôn vật ở đời vốn 
không bển vững.” Chung quy cũng nằm trong bốn lẽ “Thành, Trụ, 
Hoại, Không” mà thôi. Hễ có sanh ra, tức nhiên là có trụ nơi đời một 
thời gian nào đó, kế đến bị hư hoại đi vào kết cuộc quy về nơi cát bụi. 
Do tỉnh ngộ như vậy, chúng ta mới thấy thuyết “vô thường” mà Đức 
Phật đã từng tuyên dạy trong kinh điển là đúng. Bao nhiêu công danh, 
phú quý, thành đạt trong quá khứ, rốt rồi những thứ nầy có khác nào 
một giấc mơ hoa. Phật tử chơn thuần phải biết quyền biến, tùy duyên, 
an nhẫn thì rất có thể các nghịch cảnh, khổ não được chuyển biến 
thành thuận cảnh. Mọi vật trên đời nây nếu đã có mang cái tướng hữu 
vi, ắt có ngày hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử, tuy 
nói trăm năm, nhưng so với vũ trụ thì có khác nào ánh điển chớp, hay 
thoáng tựa sương tan, như hoa hiện trong gương, như trăng lổng đáy 
nước, như hơi thở mong manh, chứ nào có bển lâu? Ngay từ buổi ban 
sơ, Phật giáo đã có một sự quan sát trực tiếp và không thiên vị từ kinh 
nghiệm trực tiếp của con người về vô thường. Ngay trong sự quan sát 
thường tình chúng ta có thể thấy được sự thay đổi của mùa màng, sự 
sanh tử của cây cỏ, thú vật và ngay cả con người. Nếu chúng ta làm 
một cuộc quan sát kỹ hơn chúng ta sẽ thấy trong những con người, về 
cả vật chất lẫn tinh thần, cũng như tất cả mọi thứ khác, chỉ là tiến trình 
thay đổi từng lúc một. Hãy nhìn vào bản thân của chính chúng ta, 
chúng ta sẽ thấy rằng thân của chúng ta vô thường. Thân của chúng ta 
thay đổi không ngừng. Tâm chúng ta cũng bị vô thường chi phối, và 
mọi vật xung quanh chúng ta đều vô thường. Tấm thân yêu quý nhứt 
nầy của chúng ta mà chúng ta còn không thể giữ cho trẻ trung, mạnh 
khỏe mãi được, mà phải bị đến cái thời chịu các mối khổ sanh, già, 
bệnh, chết. Thế mới biết tất cả sự vật trên đời nầy đều là vô thường, 
giả tạm, như mộng, như huyễn, như bọt nước mà thôi. Hết nắng lại 
mưa, hết mưa trời tạnh, hết mạnh rồi đau, hết vui rồi buồn, hết hợp rồi 
tan, hết vinh rồi nhục, hết lên xe rồi xuống ngựa, sông dài lúc phẳng 
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lặng, lúc lên thác xuống ghênh. Phật tử chơn thuần nên luôn biết lẽ vô 
thường, phải luôn cố gắng tu tập, phải cố gắng biến các nghịch cảnh 
rủi ro cũng như các điều trở ngại cho mình và cho người thành những 
hoàn cảnh thuận lợi; phải luôn thức tỉnh, bổ mê theo ngộ mà lập tâm 
thêm vững mạnh trên bước đường tu. 

Mọi sự trên cõi đời nầy đều phải biến dịch và hoại diệt, không 
việc gì thường hằng bất biến dù chỉ trong một phút giây. Sự thật về vô 
thường không những chỉ được tư tưởng Phật giáo thừa nhận, mà lịch sử 
tư tưởng nơi khác cũng thừa nhận như vậy. Chính nhà hiền triết Hy Lạp 
thời cổ Heraclitus đã nhận định rằng chúng ta không thể bước xuống 
hai lần cùng một giòng sông. Ông ta muốn nói rằng mọi sự mọi vật 
luôn thay đổi không ngừng nghỉ hay bản chất đổi thay và tạm bợ của 
mọi sự mọi vật. Đời sống con người lại cũng như vậy. Kỳ thật, đời 
người như một giấc mơ, nó tạm bợ như mây mùa thu, sanh tử bập bềnh, 
từ tuổi trẻ qua tuổi thanh niên, rồi tuổi già cũng giống như từ buổi sáng 
chuyển qua buổi trưa, rồi buổi tối. Hãy nhìn vào thân này để thấy nó 
đổi thay từng giây trong cuộc sống. Thân này già nhanh như ánh điển 
chớp. Mọi vật quanh ta cũng thay đổi không ngừng nghỉ. Không một 
vật gì chúng ta thấy quanh ta mà được trường tổn cả, trên cùng một 
dòng sông nhưng dòng nước hôm qua không phải là dòng nước mà 
chúng ta thấy ngày hôm nay. Ngay đến tâm tánh chúng ta cũng bị thay 
đổi không ngừng, bạn thành thù, rồi thù thành bạn. Rồi những vật sở 
hữu của ta cũng không chạy ra khỏi sự chi phối của vô thường, cái xe 
ta mua năm 2000 không còn là cái xe mới vào năm 2004 nữa, cái áo 
mà chúng ta cho hội Từ Thiện Goodwill hôm nay đã một thời được 
chúng ta ưa thích, vân vân và vân vân. Hiểu vô thường không những 
quan trọng cho chúng ta trong việc tu tập giáo pháp mà còn cho cuộc 
sống bình nhật nữa vì nó chính là chìa khóa mở cửa bộ mặt thật của 
vạn hữu và cũng là liều thuốc giải độc cho sân hận và chấp trước. Khi 
chúng ta hiểu mọi sự mọi vật đều sẽ tàn lụi và đổi thay không ngừng 
thì chắc chắn chúng ta sẽ không còn muốn luyến chấp vào chúng nữa. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Sống trăm tuổi mà không 
thấy pháp vô thường sinh diệt, chẳng bằng sống chỉ một ngày mà được 
thấy pháp sinh diệt vô thường (Pháp Cú 113). Như vậy, theo Đức Phật, 
hiểu luật vô thường không những quan trọng cho chúng ta trong việc 
thực hành giáo pháp mà còn rất quan trọng cho đời sống hằng ngày 
của chúng ta. Ngoài việc đem lại lợi ích tức thời, hiểu luật vô thường 
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còn là một phương tiện thiện xảo hữu hiệu giúp chúng ta trong việc 
thực hành giáo pháp. Vô thường là liều thuốc giải trừ tham sân. Và 
cuối cùng vô thường là cái chìa khóa giúp chúng ta hiểu được bản chất 
chủ yếu của vạn hữu.” Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật đưa ra năm 
hình ảnh cụ thể để chỉ dạy về bản chất vô thường của ngũ uẩn thủ. 
Ngài ví hình thể vật chất hay sắc như một khối bọt, cảm giác hay thọ 
như bong bóng nước, tri giác hay tưởng như ảo cảnh, những hoạt động 
có tác ý của tâm hay hành như một loại cây mềm rỗng ruột, và thức 
như ảo tưởng. Vì vậy Ngài bảo chư Tăng: “Này chư Tỳ Kheo, có thể 
nào chăng một bản thể vững bên nằm trong một khối bọt, trong bong 
bóng nước, trong ảo cảnh, trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo 
tưởng? Bất cứ hình thể vật chất nào, dầu trong quá khứ, vị lai hay hiện 
tại, Ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... 
mà hành giả nhìn thấy, hành giả nên quán sát hình thể vật chất ấy với 
sự chú tâm khôn ngoan hay sự chú tâm chân chánh. Một khi hành giả 
nhìn thấy, suy niệm, và quán sát hình thể vật chất với sự chú tâm chân 
chánh thì hành giả sẽ thấy rằng nó rỗng không, nó không có thực chất 
và không có bản thể. Này chư Tỳ Kheo có chăng một bản thể trong 
hình thể vật chất?” Và cùng thế ấy Đức Phật tiếp tục giảng giải về bốn 
uẩn còn lại: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào thọ, tưởng, hành, thức lại 
có thể nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo cảnh, 
trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng?” Theo Kinh Tạp A 
Hàm, quyển III, biến đổi hay vô thường là đặc tánh chính yếu của sự 
hiện hữu của các hiện tượng. Chúng ta không thể nói đến bất cứ vật gì, 
dù là vô tri vô giác hay hữu giác hữu tri, rằng “cái này tổn tại” bởi vì 
ngay lúc mà chúng ta đang nói thì cái đó đang thay đổi. Ngũ uẩn cũng 
là thứ được kết hợp lại và do điều kiện, và như vậy ngũ uẩn đó luôn bị 
định luật nhân quả chi phối. Thức hay tâm và các yếu tố thành phần 
của nó hay tâm sở cũng không ngừng biến đổi, mặc dầu ở một mức độ 
thấp hơn, cái thể xác vật chất cũng thay đổi trong từng khoảnh khắc. 
Người nào thấy rõ ràng rằng ngũ uẩn là vô thường, người đó có chánh 
kiến. 

Theo Phật giáo, mọi thứ trên đời này đều vô thường, từ thân, tâm, 
đến hoàn cảnh bên ngoài. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm 
Vô Thường” của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người 
quan niệm chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô 
thường như vậy thì chẳng nên làm øì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp 
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lớn lao cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có 
lý, ký thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, 
Đức Phật không muốn làm nẩn chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh 
đệ tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô 
thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột 
ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm 
những điều lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, 
dám hy sinh tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh 
phúc của mình và của người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đổi, 
chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, 
biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là 
vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” 
Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng 
minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ 
mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi 
làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống 
bao nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc 
bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu 
nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; 
để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu 
mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi 
biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại 
một cách tuyệt vọng. Thân vô thường là thân nầy mau tàn tạ, dễ suy 
già rồi kết cuộc sẽ phải đi đến cái chết. Người xưa đã than: “Nhớ thuở 
còn thơ dong ngựa trúc. Thoát trông nay tóc điểm màu sương.” Mưu 
lược dõng mãnh như Văn Chủng, Ngũ Tử Tư; sắc đẹp dễ say người như 
Tây Thi, Trịnh Đán, kết cuộc rồi cũng: “Hồng nhan già xấu, anh hùng 
mất. Đôi mắt thư sinh cũng mỏi buồn.” Thân ta vô thường, tâm ta cũng 
vô thường. Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay 
đổi từng giây, từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười 
đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. Tâm vô thường là tâm 
niệm chúng sanh luôn luôn thay đổi, khi thương giận, lúc vui buồn. 
Những niệm ấy xét ra hư huyễn như bọt nước. Cảnh vô thường là 
chẳng những hoàn cảnh chung quanh ta hằng đối thay biến chuyển, mà 
sự vui cũng vô thường. Món ăn dù ngon, qua cổ họng rồi cũng thành 
không; cuộc sum họp dù đầm ấm, kết cuộc cũng phải chia tan; buổi hát 
vui rồi sẽ vãng; quyển sách hay, lần lượt cũng đến trang cuối cùng. 
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Như vậy, rốt lại cái gì là thường còn trên thế gian nầy? Trong Kinh 
Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Này Mahamati! Bất diệt mà Thế 
Tôn nói không giống với học thuyết của các triết gia khác. Tại sao? Vì 
theo họ, có một cái tự tính mà họ khẳng định là sự bất tử và sự bất khả 
biến. Lập trường của ta không phải thế, vì sự bất diệt mà Ta nói không 
rơi vào các phạm trù hữu và phi hữu, nó vượt khỏi các phạm trù hữu và 
phi hữu của sinh và diệt; nó không phải hiện hữu cũng không phải phi 
hiện hữu. Nó không hiện hữu thế nào? Vì tự tính của các hình tướng 
không thể được khẳng định là hiện hữu. Chúng ta nhìn thấy chúng như 
là các hình tướng vốn không phải là những thức tính, chúng ta chấp 
chúng mà cho là chúng đang ở trước chúng ta, tuy thế chúng thực sự 
không thể bị chấp. Vì lý do nầy nên mọi hiện hữu cần phải được xem 
là không hiện hữu cũng không phi hiện hữu. Nếu chúng ta biết rằng 
những gì chúng ta nhìn thấy ở trước chỉ là sự biểu hiện của chính cái 
tâm của chúng ta và nếu chúng ta trú ở bên trong chúng ta, trong đó 
không có sự phân biệt có tính cách nhị biên xãy ra, thì chúng ta thấy 
rằng không có gì loạn động trên thế giới. Phàm phu tin chắc vào những 
hành động của họ và phân biệt trong đó chứ người trí thì không như 
thế. Này Mahamati! Chính nơi phân biệt những cái không thực mà theo 
đó phàm phu bị lẫn lộn hoàn toàn trong những phán đoán của họ. Họ 
lầm lẫn trong sự phán đoán về sinh và bất sinh, về cái được tạo ra và 
cái không được tạo ra; thực ra không có sự xuất hiện, cũng không có sự 
biến mất của những hình tượng, do ảo thuật mà chúng ta khẳng định là 
được sinh ra hay biến diệt. Này Mahamati! Sự không đúng thực có 
nghĩa rằng tính của các sự vật không được nhìn ra một cách đúng thực 
như nó trong tự nó. Tuy nhiên, một khi ta có kiến giải không đúng thì 
ta sẽ có sự chấp vào tự tính của các sự vật mà không nhìn thấy chúng 
nó trong sự tịch tịnh của chúng; và hễ chừng nào không nhìn thấy sự 
tịch tịnh nầy, thì sự phân biệt sai lầm sẽ không bị mất đi. Do đó 
Mahamati! Một kiến giải được đặt trên căn bản phi sắc tướng thì cao 
hơn kiến giải đặt trên căn bản sắc tướng, vì sắc tướng là nguyên nhân 
của sự sinh. Khi có sự phi sắc tướng thì sự sinh khởi của phân biệt bị 
chấm dứt, và có một trạng thái bất tử tức Niết Bàn. Này Mahamat! 
Người ta tìm thấy Niết Bàn tại chỗ ở của thực tính trong ý nghĩa chân 
thực của nó và từ bỏ sự phân biệt tất cả những øì là tâm và tất cả 
những øì thuộc về tâm.” 
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Hành giả tu Phật phải luôn thấy được bản chất vô ngã và vô 
thường của vạn hữu. Để thông triệt bản chất vô ngã của vạn hữu, hành 
giả cần phải quán chiếu mọi vật trên thế gian nầy biến đổi trong từng 
giây từng phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả 
nhân mạng, núi sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải trải qua 
những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất 
kỳ vô thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính cách vô 
thường của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn 
của sự vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. Đạo Phật dạy rằng 
con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật chất, cảm 
giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do tứ đại cấu 
thành, trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ uẩn kết 
hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. Con 
người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường và 
nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ ấm 
vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được ảo 
giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là một 
để tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô Ngã 
Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, thấy 
được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người trong 
ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 

Có bốn thứ câu chấp về “Thường” và “Vô Thường” của ngoại 
đạo: Theo Phật giáo, ngoại đạo chấp thường chấp không vào bốn thứ: 
Thứ nhất là Thường Cú hay Câu Thường: Ngoại đạo chấp cái “ngã' 
trong quá khứ tức là cái 'ngã' trong hiện tại, tương tục chẳng gián 
đoạn, nên gọi là thường kiến hay thường cú. Thứ nhì là Vô Thường Cú 
hay Câu Vô Thường: Ngoại đạo cho rằng cái “ngã” đến đời nay mới 
sanh, chẳng phải sanh do cái nhân trong quá khứ, đây là đoạn kiến hay 
vô thường cú. Thứ ba là Diệc Thường Diệc Vô Thường Cú: Chấp rằng 
“ngã” thường, “thân” vô thường (nếu chấp như vậy thì la thân không có 
ngã). Thứ tư là Phi Thường Phi Vô Thường Cú: Ngoại đạo cho rằng 
thân có khác nên là phi thường; ngã thì không khác nên là phi vô 
thường. Theo Phật giáo, có bốn thứ Biến Thường: Theo Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã 
nhắc nhở ngài A Nan về bốn thứ biến thường như sau: “Ông A Nan! 
Các người thiện nam trong tam ma địa, chính tâm yên lặng sáng suốt. 
Ma chẳng tìm được chỗ tiện cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Xem 
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xét trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong viên 
thường khởi so đo chấp trước. Nguời ấy bị đạo vào luận bốn thứ biến 
thường.” Thứ nhất là Thường Chấp vào Tâm Cảnh: Hành giả này là 
người nghiên cứu cùng tột tâm cảnh, tính chất đều không có nhân. Tu 
tập có thể biết trong hai vạn kiếp, mười phương chúng sanh sinh diệt, 
đều là xoay vần, chẳng hể tan mất, rồi chấp cho là thường. Thứ nhì là 
Thường Chấp vào tứ đại: Hành giả này là người nghiên cứu cùng tột 
căn nguyên của tứ đại, tính thường trụ. Tu tập có thể biết trong bốn 
vạn kiếp mười phương chúng sanh sanh diệt đều là hằng thường, chẳng 
hề tan mất. Rồi từ đó chấp cho là thường. Thứ ba là Thường Chấp vào 
lục căn, mạt na và thức: Hành giả này là người nghiên cứu cùng tột lục 
căn, mạt na chấp thụ, trong tâm ý thức, về chỗ bản nguyên, tính hằng 
thường. Tu tập có thể biết trong tám vạn kiếp tất cả chúng sanh xoay 
vần chẳng mất, bản lai thường trú, đến cùng tính chẳng mất, rồi chấp 
cho là thường. 7hứ tư là Thường Chấp vào tưởng: Hành giả nầy là 
người đã cùng tột cái căn nguyên của tưởng, hết cái sinh lý, lưu chỉ 
xoay vần; sinh diệt tưởng tâm, nay đã dứt bặt, tự nhiên thành cái lý bất 
sanh diệt. Nhân tâm so đo chấp trước cho là thường. Vì chấp thường, 
mà mất chánh biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Theo 
giáo thuyết nhà Phật, bốn nơi mà con người không thể tránh khỏi con 
mắt của vô thường hay sứ giả của tử thần. “Sơn Hải Không Thị” tóm 
tắc câu chuyện về bốn anh em cố dùng phép thần thông để trốn chạy 
tử thần bằng cách trốn lên non, xuống biển, vào hư không, và lẫn lộn 
vào nơi chợ búa. Người nơi chợ búa được báo cáo là chết trước nhất. 
Thế mới biết tu chợ là khó. Theo Tăng sĩ người Đức Nyanatiloka kể lại 
lời của Visuddhi-Magga như sau: “Các thực thể chỉ có một khoảnh 
khắc rất ngắn để sống, ngang với thời gian của một tia chớp. Khi thời 
gian đó kết thúc thì thực thể ấy tiêu tan. Thế là thực thể của quá khứ 
đã chết, không còn đang sống và cũng không sống lại được trong hiện 
tại hay tương lai. Thực thể trong hiện tại không sống trong quá khứ, nó 
đang sống trong khoảnh khắc hiện tại, nhưng cũng không sống trong 
tương lai. Một thực thể trong tương lai không sống trong quá khứ hay 
hiện tại, nó chỉ sống về sau nầy. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng 
tất cả rồi sẽ qua đi, kể cả chính mình; chỉ có một trạng thái bất tử, đó 
là Niết Bàn. 

Theo Kinh Tạp A Hàm, quyển III, biến đổi hay vô thường là đặc 
tánh chính yếu của sự hiện hữu của các hiện tượng. Chúng ta không 
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thể nói đến bất cứ vật gì, dù là vô tri vô giác hay hữu giác hữu tri, rằng 
“cái này tổn tại bởi vì ngay lúc mà chúng ta đang nói thì cái đó đang 
thay đổi. Ngũ uẩn cũng là thứ được kết hợp lại và do điều kiện, và như 
vậy ngũ uẩn đó luôn bị định luật nhân quả chi phối. Thức hay tâm và 
các yếu tố thành phần của nó hay tâm sở cũng không ngừng biến đổi, 
mặc dầu ở một mức độ thấp hơn, cái thể xác vật chất cũng thay đổi 
trong từng khoảnh khắc. Người nào thấy rõ ràng rằng ngũ uẩn là vô 
thường, người đó có chánh kiến. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật đưa 
ra năm hình ảnh cụ thể để chỉ dạy về bản chất vô thường của ngũ uẩn 
thủ. Ngài ví hình thể vật chất hay sắc như một khối bọt, cảm giác hay 
thọ như bong bóng nước, tri giác hay tưởng như ảo cảnh, những hoạt 
động có tác ý của tâm hay hành như một loại cây mềm rỗng ruột, và 
thức như ảo tưởng. Vì vậy Ngài bảo chư Tăng: “Này chư Tỳ Kheo, có 
thể nào chăng một bản thể vững bển nằm trong một khối bọt, trong 
bong bóng nước, trong ảo cảnh, trong loại cây mềm rỗng ruột, hay 
trong ảo tưởng? Bất cứ hình thể vật chất nào, dầu trong quá khứ, vị lai 
hay hiện tại , ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa 
hay gần... mà hành giả nhìn thấy, hành giả nên quán sát hình thể vật 
chất ấy với sự chú tâm khôn ngoan hay sự chú tâm chân chánh. Một 
khi hành giả nhìn thấy, suy niệm, và quán sát hình thể vật chất với sự 
chú tâm chân chánh thì hành giả sẽ thấy rằng nó rỗng không, nó không 
có thực chất và không có bản thể. Này chư Tỳ Kheo có chăng một bản 
thể trong hình thể vật chất?” Và cùng thế ấy Đức Phật tiếp tục giảng 
giải về bốn uẩn còn lại: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào thọ, tưởng, 
hành, thức lại có thể nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, 
trong ảo cảnh, trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng?” 


lmpermanence 


AlII thíngs last or exiIst only for a short time, of changing 
continually. Physical changes operating from the state of formation, to 
that of development, decay and disintegrafion are exact manifestations 
of the law of transformation. The Buddha saw, when seated beneath 
the Bodhi Tree that everything 1s changing and passing away all the 
time. All thíings in the universe, from the small grain of sand, the 
human body, to the big one such as the earth, moon, sun, mountaIns and 
TIVers are øoverned by the aove law, and as such, must come through 
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these four periods  This process of changes characterlzes 
Impermanence. All things are impermaneint, their birth, existence, 
change, and death never resting for a moment. The hills and mounfains 
are changing all the time but we cannot notice the change because 1t 
takes place so slowly. If, on the other hand, we look at a flower in the 
morning and examine 1t again In the evening, 1t 1s easy to see how 
much 1t has changed in only twelve hours. All things In this world, 
including human life, and political systems, are constantly changing 
Ílom moment to moment. This 1s called Iimpermanence 1n each 
moment. Everything passes through a period of bírth, maturtty, 
transformation, and destuction. This destucton 1s called 
1Impermanence In each cycle. To see the Impermanent nature of all 
things, we must examine this closely. Do¡ng so wilÏ prevent us from 
being imprisoned by the things of this world. The law of changing and 
passing away Is to be found everywhere and In everything from money, 
positlon, to pleasure, our bodies and even the world 1tself is changing, 
and must In the end pass away. In most monasteries, at the end of 
ceremonies, monks and nuns often chant the verse of impermance. 

Thịs day 1s already done. 

Our lives are that much less. 

'We're like fish in a shrinking pond; 

What Joy 1s there 1n this? 

We should be diligent and vigorous, 

As 1 our own head were at stake. 

Only be mindful of impermanence, 

And be careful not to be lax. 

lt is necessary for sincere Buddhists to think that the impermanence 

of life 1s sudden, time truly flies, the morning had Just come but night 
has arrived. Why not be diligent and prepare 1n anticipation. In fact, the 
fact of Iimpermanence has been recognized not only in Buddhist 
thought, but also elsewhere 1n the history of philosohy. It was the 
ancient Chinese educators who also recognized the ever-changing and 
translent natire of  thíngs However, Buddhism  considers 
Impermanence 1s one of the three most Important dharma seals: 
1mpermanence, suffering, and no-self. Buddhist scriptures always say 
that the three worlds are Impermanent like autumn clouds; that birth 
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and death are like a human dance; and that human life 1s like a flash of 
lightning. 

lmpermanence 1s the state of not being permanent, of lasting or 
exIsting only for a short time, of changIng continually. Physical changes 
operating from the sfate of formation, to that of development, decay 
and disintepralon are exact maniestaions of the law of 
transformation. Impermanence 1s the ever changing nature of all 
phenomena from arising, dwelling and passing away. Anitya 1s one of 
the three fundamental of everything existing: Impermanence (AnItya), 
Suffering (Duhkha) and Non-ego (Anatman). Impermanence 1s the 
basIs of life, without which existence would not be possible.A SanskrIt 
term for “lmpermanence.” lImpermanence 1s the ever changing nature 
of all phenomena from arising, dwelling and passing away. AnItya 1s 
the state of not being permanent, of lasting or existing only for a short 
time, of changing continually. Physical changes operating from the 
state of formation, to that of development, decay and disintegration are 
exact manifestations of the law of transformation. All things In the 
unIverse, from the small grain of sand, the human body, to the big one 
such as the earth, moon and sun are governed by the above law, and as 
such, must come through these four perlods. This process of changes 
character1zes Impermanence. Anitya 1s one of the three fundamental of 
everything existing: Impermanence (Anitya), Suffering (Duhkha) and 
Non-ego (Anatman). Impermanence 1s the basis of life, without which 
exIstence would not be possible. “Impermanence” 1s one of the “three 
characteristlcs” (trilaksana) that Sakyamuni Buddha said distinguish all 
conditioned (samskrta) phenomena, the others being selflessness and 
unsatisfactoriness or suffering. According to this doctrine, all 
conditioned phenomena, 1.e., phenomena that come Into being due to 
causes and conditions, are constantly changing, and so there 1s no 
possibility of holding onto anything. This 1s connected with the other 
two characteristics, since the transitory nature of phenomena leads to 
inevifably suffering, because beings are Inevitably separated from 
things that they desire. Also, because phenomena are constantly 
changing, there 1s no possIbility of a permanent and unchanging “self” 
or soul (atman). Everything In this world 1s subJect to change and 
perish; nothing remains constant for even a single ksatna or short 
moment. Everything, every phenomenon passes through a perlod of 
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bírth, maturity, transformation, and destruction. The Diamond Sutra 
taught: “Just examine the various conditioned dharma, 1t 1s no different 
than a bubble or dwedrop; observe and realize everything 1s 
Impermanent, bìrhs and deaths are like lightmng flashes.” 
Contemplation on the Impermanence of things wIll help us prevent 
from being Imprisoned by the things of the world. 

Sincere Buddhists should always be awakened and reallze: 
“Nothing In this world lasts forever.” In the end, everything 1s a part Of 
the cycle of “Formation, Existence, Decadence, and Emptiness.” lf 
there 1s birth, naturally, there wIll be existence for a certain amount of 
time, then decay will come, and, in the end, return to dirt and sand. 
Because we are awakened to these conditlons of life, we begin 
realizing the theory of “lmpermanence” the Buddha taught in the sutras 
IS accurate. No matter how much glory, wealth, or success wWas 
achieved In the past, in the end, these accomplishments are not any 
different than a beautiful dream. Sincere Buddhists should know how to 
adapt and make best of their situations, able cleverly to tolerate and 
endure various conditions and circumstances of life, then they may be 
able to transform misfortunes, failures, and sufferings Into blessings 
and happIness. Everything In life, If it has form characteristics, then, 
inevifably, one day it will be destroyed. A human life 1s the same way, 
1f there 1s life, there must be death. Even though we say a hundred 
years, 1t passes by In a flash, like lightning streaking across the sky, 
like a flower”s blossom, like the Image of the moon at the bottom of 
lake, like a short breath, what 1s really eternal? From Its beginning, 
Buddhism has held that a direct, unbiased observation of human 
©experience on Impermanence. Even on the level of ordinary 
observation we can see the change of seasons, the birth and death of 
plants, animals, and human beings. If we make a little more Intensive 
observation we wIll see that human being, both physical and mental, as 
well as all other things, are only changing process, 1n flux at every 
moment. Let's take a look at our own personality, we wIll find that our 
bodies are Impermanent. They are subject to constant change. Our 
minds are also characterized by Iimpermanence, and everything we see 
around us 1s Impermanent. Even our dear bodies, we are unable to 
maintain 1s youth, health, and vitality forever because 1t must endure 
inevitable sufferings, deterloration, old age, sickness, and death. 
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Everything In life 1s Impermanent, artificial, dream-like, and transient 
like a bubble in water. After the sunshine, there 1s rain; after raIn there 
1S Cessation; after health there Is sickness; after happiness there 1s 
sadness; after being together there 1s being apart; after success there 1s 
failure; after rise there 1s fall. Along the long river some stretch are 
straipht, others curve; sometimes 1t Is quite peaceful, other times 
turbulent and chaotic. Sincere Buddhists should always remember the 
Impermanence of all things, should always try to cultivate, should 
always turn your misfortunes and setbacks as well as obstacles Into 
advanfageous situations; should always awaken, abandon Ignorance to 
see the ligh( of enlightenment, and become more determined to 
solidify your mind to make firm progress on your cultivated path. 

Everything ¡in this world 1s subJect to change and perish; nothing 
remains constant for even a single momernt. The fact of Impermanence 
has been recognized not only in Buddhist thought but elsewhere In the 
history of Ideas. lt was the anclent Greek philosopher Heraclitus who 
remarked that one cannot step Into the same river twice. He meant that 
everything keeps changing without a pause or the ever-changing and 
transient nature of things. Human's life 1s Just like that. In fact, human”s 
life 1s like a dream; 1t 1s Iimpermanert like autumn clouds, that birth and 
death are like a dance; that infant changes to young age and to old age 
Just like morning turns Into afternoon, then evening. Look at our body 
and see 1t changes every second of life. The growing (becoming old) of 
a human's life 1s not differnt from a flash of lightning. Things around us 
also keep changing. No one of the things we see around us wIll last 
forever, In the same river, the current of yesterday 1s not the current we 
see today. Even our minds are constantly subJect to changefriends 
become enemies, enemies become friends. Our possessions are also 
1mpermanent, the brand new car we bought In the year of 2000 1s no 
longer a new car in 2004, the shirt we donate to Goodwill Charity today 
was once liked by us, and so on and and so on. Understanding 
1mpermanence of existence 1s important not simply four our cultivation 
of the Dharma, but also In our dally lives for this understanding 1s a key 
to open the door of the ultimate nature of things and also an antidiote to 
anger and attachment. When we see all things are perishable and 
change every moment, we wIll not try to attach to them. 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “lo live a hundred 
years without comprehending how all things rise and pass away, 1S no 
better than a single-day life of seeing beginning and end of all things 
(Dharmapada Sutra 113). Thus, according to the Buddha, understanding 
1mpermanence Is Important not only for our practice of the Dharma, but 
also in our daily life. Besides these Immediate benefits, understanding 
Impermanence 1s also an effective skillful means that assists us In 
practicing the Dharma. The understanding of Impermanence 1s an 
antidote to desire and 1ll-will. And finally, it 1s a key that helps us 
understand the ultmate nature of things, the way things really are.” In 
the Mijihamaka Sutra, the Buddha gives five striking similes to 
1llustrate the impermanent nature of the five aggregates of clinging. He 
compares material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble 
Of water, perceptlon to a mirage, mental formatlons or volitional 
activifles to a plantain trunk without heartwood, and consciousness to 
an 1llusion. So He asked the monks: “What essence, monks, could there 
be In a lump of foam, 1n a bubble, 1n a mirage, 1n a plantain trunk, in an 
1llusion? Whatever material form there be whether past, future or 
present; Internal or external; øross or subtle; low or lofty; far or near; 
that materlal form the meditator sees, meditates upon, examines with 
systematic and wise attention, he thus seeing, medifating upon, and 
examining with systematic and wise attenfion, would find It empty, 
unsubstantial and without essence. Whatever essence, monks, could 
there be in material form?” And the Buddha speaks In the same 
mamner of the remaining agsgregates and asks: “What essence, monks, 
could there be In feeling, in perception, in mental formation and In 
conscIousness?” Change or Impermanence is the essential 
characteristic of phenomenal existence. We cannot say of anything, 
animate or Inanimate, “this 1s lasting” for even while we say, 1t Is 
undergoing change. The aggregates are compounded and conditioned, 
and, therefore, ever subJect to cause and effect. Unceasingly does 
ConscIousness or mind and 1ts factors change, and Just as unceasingly, 
though at a lower rate, the physical body also changes from momert to 
moment. He who sees clearly that the Impermanent agsregates are 
1mpermanent, has right understanding. 

According to Buddhism, everything 1s Iimpermanent, from the 
Impermanence of the body, the mind, to the Iimpermanence of the 
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surrounding environments. Some people wonder why Buddhism always 
emphasizes the Theory of Impermanence. Does It want to spread In the 
human mind the seed of disheartenment, and discourage? In their view, 
1 things are changeable, we do not need to do anything, because If we 
affain a great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a 
first, appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the 
Buddha preached about Iimpermanence, He did not want to đdiscourage 
anyone, but warning his discIples about the truth. A true Buddhist has 
to work hard for his own well being and also for the well being of the 
socIety. Although he knows that he 1s facong the changing reality, he 
always keeps himself calm. He must refrain from harming others, In 
confrast, strive to perform good deeds for the benefit and happiness of 
others. AlI things have changed and will never cease to change. The 
human body ¡1s changeable, thus governed by the law of 
1mpermanence. Our body 1s different from the minute before to that of 
the minute after. Biological researches have proved that the cells in our 
body are In constant change, and In every seven years all the old cells 
have been totally renewed. These changes help us quickly grow up, 
age and die. The longer we want to live, the more we fear death. From 
childhood to aging, human life 1s exactly like a dream, but there are 
many people who do not realize; therefore, they continue to launch 1nto 
the noose of desire; as a result, they suffer from greed and will suffer 
more If they become attached to their possessions. Sometimes at time 
of death they still don”t want to let go anything. There are some who 
know that they wIll die soon, but they still strive desperately to keep 
what they cherish most. Impermanence of the body means that the 
body withers rapidly, soon grows old and delibitated, ending in death. 
The ancienfs have lamented: “Oh, that tme when we were young and 
would ride bamboo sticks, pretending they were horses, in the 
twinkling of an eye, our hair is now spotted with the color of frost.” 
What happened to all those brave and Intelligent young men and those 
beautiful and enchanting women of bygone days? They ended as In the 
following poem: “Rosy cheeks have faded, heros have passed away; 
young students” eyes, foo, are weary and sad.” Not only our body 1s 
changeable, but also our mind. It changes more rapidly than the body, 1t 
changes every second, every minute according to the environment. We 
are cheerful a few minutes before and sad a few minutes later, 
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laughing then crying, happiness then sorrow. lmpermanence of the 
mind means that the mind and thoughts of sentient beings are always 
changing, at times filled with love or anger, at times happy or sad. 
Those thoughts, upon close scrutiny, are 1llusory and false, like water 
bubbles. Impermanence of the environment means that not only do our 
surroundinss always change and fluctuate, but happiness, foo, 1S 
1mpermenent. Succulent food, once swallowed, loses all tastes; an 
emotional reunion, however, sweet and Joyful, ultimately ends in 
separation; a delightful party soon becomes a thing of past; a good 
book, too, gradually reaches the last pages. 

So, eventually what 1s Iimmorfal in this world? In the Lankavatara 
Sufra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamatil! The doctrine of 
1mmortality advocated by the Blessed One 1s not the same as that of 
other philosophers, not only as regards immorfality, but as regards birth 
and impermanence. Why? According to them, there 1s a self-substance 
about which they assert Immortality and unchangeability. My position 
1s not that, for it does not fall Into the categorles of being and non- 
being. It goes beyond the categories of being and non-being, of birth 
and disappearance; 1t 1s not eXistence nor 1s It non-existence. How 1s If 
not non-exIstent? Because 1t 1s like unto a diversity of forms appearing 
1n a dream or maya. How 1s It not existent? Because the self-substance 
Of forms Is not to be asserted as existent. We see them as appearances 
which are not realitiles, we ørasp (grahana) them as before us yet they 
are not really graspable. For this reason, all existences are to be 
regarded neither as existent nor as non-existent. If we know that we 
see before us Is no more than the manifestation of our own mind and 
abide within ourselves where no dualistic discrimination takes place, 
we see that there 1s nothing astir in the world. The Ignorant assert 
themselves In their doings, điscriminate therein, but the wise do not. 
Oh Mahamatil This 1s due to the discrimination of unrealitiles whereby 
the Ignorant get altogether confused in their Judgments. The 1gnorant 
are confused ¡n the Judgment of birth and no-birth, and of the created 
and of the uncreated; there 1s really no appearance, no disappearance 
of the magical figures, of which we can assert either as born or as 
passed. Oh Mahamati! By being untruthful 1t is meant that the self- 
nature of things 1s not truthfully discerned as 1t 1s in 1fself. When 
however an untrue view prevails, there Is an attachment to the self- 
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substance of things, failing to see them In their solitary quietude, and as 
long as this quietude fails to be seen, there will be no disappearance of 
wrongful discrimination. Therefore, Mahamatl, a view based on 
formlessness of things 1s superior to that based on form, because form 
1s the cause of birth. When there 1s formlessness, It puts a sfop to the 
rIse Of discrimination, and there 1s a state of Iimmortality, which 1s 
nirvana. Oh Mahamatil One finds Nirvana where one sees the abode of 
reality In 1fs truthful signification and abandons the discrimination of all 
that 1s mind and all that belongs to mind.” 

Buddhist practitioners should always see the selflessness and the 
Iimpermanence of all things To understand thorouphly the 
1mpermacence of all things, Zen practitioners should contemplate that 
all things in this world, including human life, mountains, rivers, and 
political systems, are constantly changing from moment to momert. 
Thịs 1s called Iimpermanence In each moment. Everything passes 
through a period of bìrth, maturity, transformation, and destruction. 
Thịs desfruction 1s called impermanence in each cycle. To see the 
1mpermanent nature of all things, we must examine this closely. Doing 
so wIll prevent us from being imprisoned by the things of this world. 
Buddhism teaches that human beings` bodies are composed of five 
aggregates, called skandhas In Sanskrit. If the form created by the four 
elements 1s empty and without self, then human beings' bodies, created 
by the unification of the five skandhas, must also be empty and without 
self. Human beings' bodies are Involved In a transformation process 
Írom second to second, minute to minute, continually experiencing 
1mpermanence 1n each moment. By looking very deeply Into the five 
skandhas, we can experlence the selfless nature of our bodies, our 
passage through birth and death, and emptiness, thereby destroyrng the 
1llusion that our bodies are permanernt. In Buddhism, no-self 1s the most 
1mportant subJect for meditation. By meditating no-self, we can break 
through the barrler between self and other. When we no longer are 
separate from the universe, a completely harmonious existence with 
the universe 1s created. We see that all other human beings exIst In us 
and that we exist In all other human beIngs. We see that the past and 
the future are contained in the present moment, and we can penetrafe 
and be completely liberated from the cycle of birth and death. 
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There are ƒour tenefs 0ƒ “Permanence” and “limpermanence” 
held by various Non-Buddhist Schools: According to Buddhism, non- 
Buddhists have four tenets of attachment on permanence and 
Impermanence: The first tenet Is the permanence of ego: Non- 
Buddhists believe that the ego of past lives 1s the ego of the present. 
The second tenet 1s the permanence the ego: Non-Buddhists believe 
that the present ego 1s of independent birth, not the result from the past 
causes. The third tenet Is that the ego 1s both permanent and 
1mpermanent, that the ego 1s permanert, the body 1s Impermanent. The 
fourth tenet 1s that the ego 1s neither permanent nor impermanent; that 
the body 1s impermanent, but the ego not impermanent. According fo 
Buddhism, there are ƒour theories regarding Pervasive Permanence: 
According to the Surangama Sutra, book Nine, In the part of the ten 
states of the formation skandha, the Buddha reminded Ananda as 
follows: “Ananda, in his practice of samadhi, the good person” mind 1s 
unmoving, clear, and proper and can no longer be distrubed by demons. 
He can thoroughly investigate the oriIgin of all categories of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate on 1ts pervasive constancy, he could fall 
Into error with four theories of pervasive permanence.” The firsf tenef 
is the Attachment on Permanence on the Mind and is sfafes: As this 
Buddhist practitioner throroughly Investigates the mind and 1s states, 
he may conclude that both are causeless. Through his cultivation, he 
knows that In twenty thousand eons, as beings In the ten directions 
undergo endless rounds of birth and death, they are never annihilated. 
Therefore, he speculates that the mind and 1ts states are permanent. 
The second tenet is the Attachment on Permanence on the ƒour elemenfs: 
As this Buddhist practitioner thoroughly investigates the source of the 
four elements, he may conclude that they are permanent In nature. 
Through his cultivation, he knows that In forty thousand eons, as living 
beIngs In the ten directions undergo births and deaths, their substances 
exIst permanently and are never annihilated. Therefore, he speculates 
that this situation 1s permanent. 7he fhird tenet ¡is the Atlachment on 
Permanence on the sense ƒaculty, the manas, and the consciousness: As 
ths Buddhist pracitoner thoroughly Investigates the sixth sense 
faculty, the manas, and the consciousness that ørasps and receives, he 
concludes that the origin of the mind, ¡intelect, and conscIousness 1s 
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permanent. Through his cultivation, he knows that in eighty thousand 
eons, all living beings In the ten directions revolve In transmigration, 
this orIgin 1s never destroyed and exiIsts permanently. Investigating this 
undestroyed origin, he speculaftes that 1t 1s permanent. 7e ƒourth tenef 
is the Attachment on Permanence on the thoughfs: As thịs Buddhist 
practitioner has ended the source of thoughts, there 1s no more reason 
for them to arise. In the state of flowing, halting, and turning, the 
thinking mind, which was the cause of production and destruction, has 
now ceased forever, and so he naturally thinks that this 1s a state of 
nonproduction and nondestruction. As a result of such reasoning, he 
speculates that this state 1s permanent. Because of these speculation of 
permanence, he will lose proper and pervasive knowledge, fall into 
externalism, and become confused about the Bodhi nature. According 
to Buddhist teachings, the four places which men cannot conceal from 
the eye of Iimpermanence (a messenger of death). This phrase of 
“Mountain-Ocean-Space-Market place” sums up a story of four 
brothers who tried to use their miraculous power to escape death by 
hiding In the mountains, seas, sky, and market places. The one ¡in the 
market place was the first to be reported as dead. It 1s so difficult to 
stay and cultivate In the market place. ÀA German monk named 
Nyanatiloka, reiterated the momentariness of existence from Asuddhi- 
Magøsa as follows: “All beings have only a very short Instant to live, 
only so long as a moment of a slash of a lightning. When this 1s 
extInguished, the being 1s also extinguished. The beings of the last 
momeIt Is now no longer living, and does not live now or wIll not live 
again later. The being of the present moment did not live previously, 
lives Just now, but later wIll not live any more. The being of the future 
has not lived yet in the past, does not yet lived now, and will only live 
later.” Buddhist practitioners should always remember that everything 
1n this world wIll pass, including yourselves; there 1s only one state of 
1mmortality, that 1s nrvana. 

According to the Samyutta Nikaya, volume IHIIL, change or 
1mpermanence 1s the essential characteristic of phenomenal existence. 
We cannot say of anything, animate or inanimate, “this 1s lasting” for 
even while we say, It 1s undergoing change. The aggregates are 
compounded and conditioned, and, therefore, ever subJect to cause and 
effect. Unceasingly does consciousness or mind and 1ts factors change, 
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and Just as unceasingly, though at a lower rate, the physical body also 
changes from moment to moment. He who sees clearly that the 
1mpermanent aggregates are Impermanent, has right understanding. In 
the Mijihamaka Sutra, the Buddha gives fñive striking similes to 
1llustrate the impermanent nature of the five aggregates of clinging. He 
compares material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble 
Of wafer, perceptlon to a mirage, mental formatlons or volitional 
activifles to a plantain trunk without heartwood, and consciousness to 
an 1llusion. So He asked the monks: “What essence, monks, could there 
be In a lump of foam, in a bubble, 1n a mirage, 1n a plantain trunk, in an 
1llusion? Whatever material form there be whether past, future or 
present; Internal or external; øross or subtle; low or lofty; far or near; 
that materlal form the meditator sees, medifates upon, examines with 
systematic and wise attention, he thus seeing, meditating upon, and 
examining with systematic and wise attention, would find It empty, 
unsubstantial and without essence. Whatever essence, monks, could 
there be in material form?” And the Buddha speaks In the same 
mamner of the remaining agsgregates and asks: “What essence, monks, 
could there be in feeling, in perception, in mental formation and In 
ConscIousness?” 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Khổ 


Mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang lại toại nguyện 
(sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, chết khổ, thương 
yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là khổ, cầu bất đắc 
khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự cảm thọ, tưởng 
tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Không có từ ngữ dịch tương 
đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ trong tiếng Pali (Nam Phạn) 
hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người ta thường dịch chữ “Dukkha” 
dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ “Suffering” thỉnh 
thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. 
Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống của chúng ta là khổ, ý 
Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa mãn của chúng ta với 
một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ đến những vần để khó 
khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát lòng chí đến những tang 
thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” nên được dùng để diễn tả 
những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời sống của chúng ta và 
chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Cả hai từ Duhkha (skt) và 
Dukkha (p) là những từ Bắc Phạn và Nam Phạn có nghĩa là “Khổ” hay 
“Bất toại.” Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho 
rằng vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau 
khổ. Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng 
sanh không thể nào tránh được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt 
buộc phải chịu đựng những thứ không vui. Mục đích chính được kể ra 
trong Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Có ba loại khổ đau: 1) khổ 
khổ, bao gồm những nỗi khổ về thể chất và tinh thần; 2) hoại khổ, bao 
gồm những cảm thọ không đúng đắn về hạnh phúc. Gọi là hoại khổ vì 
vạn hữu đều hư hoại theo thời gian và điều này đưa đến khổ đau 
không hạnh phúc; 3) Hành khổ, nỗi khổ đau trong vòng sanh tử, trong 
đó chúng sanh phải hứng chịu những bất toại vì ảnh hưởng của những 
hành động và phiền não uế nhiễm. 

Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao 
trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không gian, và khổ chi phối cả 
phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. Gây nhân nào gặt quả 
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nấy, đó là định luật tự nhiên, thế nhưng trên đời có ít người công nhận 
như vậy, ngược lại còn than trời trách đất cho những bất hạnh của họ. 
Bồ Tát sợ nhân chúng sanh sợ quả, nghĩa là chúng sanh vì mê mờ nên 
chỉ khi nào quả khổ tới mới lo sợ, khi đang gây nhân khổ thì lại không 
nhận thấy, mà vẫn cứ thản nhiên như không, nhiều khi lại cho là vui 
sướng. Khổ bao trùm cả thời gian. Từ vô thỉ đến nay, cái khổ của 
chúng sanh chưa bao giờ dứt, đây là một phần của định luật nhân quả 
luân hồi (cứ nhân tạo quả, rồi trong quả có nhân, cứ thế mãi không bao 
giờ ngừng nghỉ). Khổ bao trùm cả không gian. Ở đâu có vô minh thì ở 
đó có khổ. Vô minh khônh những chỉ bao trùm trong thế giới nầy mà 
nó còn trùm khắp vô lượng thế giới. Khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh. 
Chúng sanh ở địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la phải khổ sở vô cùng. 
Loài người bị tham sân si chi phối cũng bị lặn ngụp trong biển khổ. 
Chư Thiên cũng không tránh được khổ vì ngũ suy tướng hiện. Cho đến 
các hàng Thánh Tu Đà Hoàn, Tư Đà Hàm, A Na Hàm, Thanh Văn, 
Duyên Giác, vân vân, vì còn mê pháp, nên không tránh khỏi nỗi khổ 
biến dịch sinh tử. Xem thế nỗi khổ lớn lao vô cùng. Riêng chỉ các vị 
Bồ Tát nhờ lòng đại bi, thường ra vào sinh tử, lấy pháp lục độ để cứu 
độ chúng sanh, mà vẫn ở trong Niết Bàn tự tại. 

Sau khi đạt được đại giác, lời tuyên bố đầu tiên của Đức Phật tại 
vườn Nai là: “Đời chỉ là khổ đau” và “Năm thủ uẩn là khổ đau”. Một 
lần khác tại thành Xá Vệ, Đức Phật đã lập lại: “Nầy các Tỳ Kheo, 
Như Lai sẽ giảng cho các ngươi về khổ và gốc của khổ. Hãy lắng 
nghe, nầy các Tỳ Kheo, thế nào là khổ? Nầy các Tỳ Kheo, Sắc là khổ, 
Thọ là khổ, Tưởng là khổ, Hành là khổ, Thức là khổ. Nây các Tỳ 
Kheo, đó là ý nghĩa của khổ. Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là gốc của 
khổ? Chính Ái nầy dẫn đến tái sanh, đi cùng với lạc thú và tham luyến, 
tìm cầu lạc thú chỗ nầy chỗ kia: đó là dục ái, hữu ái và vô hữu ái.” Nói 
cách khác, khổ đau của con người vốn là kết quả của sự sinh khởi của 
duyên khởi, cũng là kết quả của sự sinh khởi của ngũ uẩn. Và như vậy 
không phải ngũ uẩn, hay con người và cuộc đời gây nên đau khổ, mà 
là sự chấp thủ năm uẩn của con người gây nên đau khổ. Đức Phật diễn 
tả ba đặc điểm của Khổ trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Thứ 
nhất là khổ vì đau đớn có nghĩa là khi chúng ta bị cảm giác đau đớn 
thể xác hay khổ sở về tinh thần. Đau đớn về thể xác bao gồm nhức 
đầu, đau lưng, nhức nhối do bệnh ung thư hay đau thắt tim, vân vân. 
Khổ sở tinh thần là khi không đạt được điểu mà chúng ta mong muốn, 
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khi mất sự vật mà chúng ta ưa thích hoặc khi chúng ta gặp những bất 
hạnh trong đời. Chúng ta buồn khi nghề nghiệp không thành đạt, chúng 
ta suy sụp tỉnh thần khi phải xa la những người thân yêu, chúng ta cẩm 
thấy lo âu khi trông chờ tin tức thơ từ của con cái, vân vân. Thứ hai, 
khổ vì sự đổi thay là khổ do sự biến chuyển hay đổi thay có nghĩa là 
những sự việc mà chúng ta thường xem là hạnh phúc không bao giờ 
giữ nguyên trạng như thế mãi, chắc chắn chúng phải biến chuyển theo 
cách này hay cách khác và trở thành nỗi thống khổ cho chúng ta. Khi 
chúng ta mua một cái áo mới, chúng ta thích nó vì nó trông lộng lẫy; 
tuy nhiên, ba năm sau chúng ta sẽ cảm thấy khổ sở hay khó chịu khi 
mặc lại chiếc áo ấy vì nó đã cũ kỹ rách sờn. Không cần biết là chúng 
ta thích một người như thế nào và chúng ta cảm thấy sung sướng khi ở 
cạnh người ấy; tuy nhiên, nếu chúng ta ở bên người ấy lâu ngày chầy 
tháng thì chúng ta sẽ cẩm thấy khó chịu. Như vậy sự sung sướng không 
phải là bản chất có sẵn trong cái người mà chúng ta cảm thấy ưa thích, 
mà nó chỉ là kết quả của sự tương tác trong mối quan hệ giữa chúng ta 
và người ấy. Thứ ba, khổ vì duyên khởi nói tới hoàn cảnh thân tâm của 
chúng ta có khuynh hướng khổ đau. Chúng ta cảm thấy khổ sở vì môi 
trường bên ngoài thay đổi. Thời tiết thay đổi làm cho chúng ta cảm 
thấy lạnh; bạn bè thay đổi cách cư xử làm cho chúng ta cắm thấy buồn 
khổ. Thân thể mà chúng ta đang có là cơ sở để cho chúng ta có những 
cảm nhận về sức khỏe tôi tệ. Nếu chúng ta không có một cơ thể nhận 
biết đau đớn và nhức nhối thì chúng ta sẽ không bao giờ bị bệnh tật 
cho dù chúng ta có tiếp cận với biết bao nhiêu vi khuẩn hay vi trùng đi 
nữa. Tâm thức mà chúng ta đang có chính là cơ sở để chúng ta cẩm 
nhận những cảm giác đau buồn khổ não. Nếu chúng ta có một tâm 
thức mà sân hận không nhiễm vào được thì chúng ta sẽ không bao giờ 
phải chịu cảm giác tức giận khi đối nghịch và xúc chạm với người 
khác. 

Trong Phật giáo, có hai loại khổ: khổ về thể chất và khổ về tinh 
thần. Thứ nhất là nỗi khổ về thể chất, tức là nỗi khổ do bịnh hoạn gây 
ra. Khổ về thể chất gồm có sanh, lão, bệnh, tử. Thân khổ là thân nầy 
đã nhơ nhớp, lại bị sự sanh già bệnh chết, nóng lạnh, đói khát, vất vả 
cực nhọc chi phối, làm cho khổ sở không được tự tại an vui. Vâng, thật 
vậy, sanh ra đời là khổ vì cái đau đớn của bà mẹ và của đứa trẻ lúc 
mới sanh ra là không thể tránh được. Vì sanh ra mà những hình thức 
khác của khổ như già, bệnh, chết..., theo sau không thể tránh khỏi. Sự 
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khổ đau về thể xác có nhiều hình thức. Trong đời ít nhất một vài lần 
con người đã nhìn thấy cảnh người thân già nua của mình đau đớn về 
thể xác. Phần lớn các khớp xương của họ đau đớn khiến họ đi lại khó 
khăn. Càng lớn tuổi, cuộc sống của người già càng thêm khó khăn vì 
họ không còn thấy rõ, không nghe rõ và ăn uống khó khăn hơn. Còn 
nỗi đau đớn vì bệnh hoạn thì cả già lẫn trẻ đều không chịu nổi. Đau 
đớn vì cái chết và ngay cả lúc sanh ra, cả mẹ lẫn con đều đau đớn. Sự 
thật là nỗi khổ đau về sanh, lão, bệnh, tử là không thể tránh được. Có 
người may mắn có cuộc sống hạnh phúc, nhưng đó chỉ là vấn đề thời 
gian trước khi họ phải kinh qua đau khổ mà thôi. Điều tệ hại nhất là 
không ai có thể chia xẻ nỗi đau khổ với người đang bị khổ đau. Tỷ 
như, một người đang lo lắng cho tuổi già của mẹ mình. Tuy nhiên, 
người ấy không thể nào thế chỗ và chịu đựng khổ đau thế cho mẹ mình 
được. Cũng như vậy, nếu một đứa trẻ lâm bệnh, bà mẹ không thể nào 
kinh qua được những khó chịu của bệnh hoạn của đứa nhỏ. Cuối cùng 
là cả mẹ lẫn con, không ai có thể giúp được ai trong giờ phút lâm 
chung cả. Thứ nhì là tâm khổ hay sầu muộn hay sự đau đớn về tâm 
linh. Bên cạnh khổ đau về thể xác, còn có nhiều hình thức khổ đau về 
tinh thần. Khổ về tinh thần như buồn phiển, ghen ghét, đắng cay, bất 
toại, không hạnh phúc, vân vân. Người ta thấy buồn, thấy đơn độc, 
thấy sầu thảm khi mất đi người thân yêu. Cẩm thấy khó chịu khi bị bắt 
buộc phải đi với người mình không thích. Người ta cũng cảm thấy khổ 
đau khi không thể thỏa mãn những gì mình muốn, vân vân. Tâm khổ là 
khi tâm ta khởi phiền não, tất bị lửa phiển não thiêu đốt, giây phiền 
não trói buộc, roi phiển não đánh đuổi sai khiến, khói bụi phiền não 
làm tăm tối nhiễm ô. Cho nên người nào khởi phiển não tất kẻ đó 
thiếu trí huệ, vì tự làm khổ mình trước nhất. Ngoài ra, còn có nỗi khổ 
vì cảnh. Cảnh khổ là cảnh nây nắng lửa mưa dâu, chúng sanh vất vả 
trong cuộc mưu sinh, mỗi ngày ta thấy trước mắt diễn đầy những hiện 
trạng nhọc nhằn bi thẩm. 

Trên đời nầy, lo lắng và khổ sở là hai thứ độc hại sinh đôi. Chúng 
cùng hiện hữu trên thế gian này. Hễ bạn lo lắng là bạn khổ sở, và 
ngược lại; hễ bạn khổ sở là bạn lo lắng. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng lo lắng là do chính tâm mình tạo ra, chứ không do thứ nào 
khác. Chúng ta tạo chúng trong tâm mình vì chúng ta không hiểu được 
nguy cơ của sự luyến chấp và những cảm giác vị kỷ. Muốn hàng phục 
những trở ngại này chúng ta phải cố gắng quán sát và huấn luyện tâm, 
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vì một cái tâm không được huấn luyện (tán loạn) chính là nguyên nhân 
chủ yếu của mọi trở ngại, kể cả lo lắng và khổ sở. Điều quan trọng là 
phải luôn có một cười cho chính mình và cho tha nhân trong bất cứ tình 
huống nào. Đức Phật dạy: “Lo âu chỉ khởi lên nơi những kẻ ngu muội, 
chứ không khởi lên nơi những người khôn ngoan.” Lo âu chỉ là một 
trạng thái tâm không hơn không kém. Chính những tư tưởng tiêu cực 
hay bất thiện sản sanh ra lo lắng khổ sở, trong khi những tư tưởng tích 
cực hay thiện lành sản sanh ra hạnh phúc và an lạc. Trạng thái khổ não 
bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, 
duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ) từ nội khổ đến 
ngoại khổ. Nơi nội khổ có cả thân khổ lẫn tâm khổ. Thân Khổ là nỗi 
khổ về thể chất từ bên trong như bịnh hoạn sầu đau. Tâm Khổ là nỗi 
khổ về tỉnh thân như buôn phiên, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không 
hạnh phúc, vân vân. Nơi ngoại khổ có cả những nỗi khổ từ hoàn cảnh 
bên ngoài như tai họa, chiến tranh, vân vân. Đức Phật dạy khổ nằm 
trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao 
trùm cả không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ 
ở khắp nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì 
vô thường dù không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ 
hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và 
bám víu vào những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, 
hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng 
tuổi xuân, sức khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta 
tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng ta bàm víu một cách tuyệt 
vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một 
ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xãy đến, vô thường 
chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau phiền não vậy. Theo Tương 
Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba loại khổ. Chúng sanh mọi loài 
đều kinh qua ba loại khổ. Đó là Khổ Khổ Tánh, Hoại Khổ Tánh, và 
Hành Khổ Tánh. Thứ nhất là Khổ Khổ Tánh, tức là khổ gây ra bởi 
những nguyên nhân trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác 
thân như đau đớn, già, chết; cũng như những lo âu tỉnh thần. Người ta 
bị khổ khổ khi không có nhà cửa để ở, không có áo quần ấm để tránh 
lạnh, không có áo quần mỏng để mặc khi trời nóng nực oi bức, không 
có thực phẩm để sinh tổn, vân vân. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” các loại khổ nơi thân và tâm như là sanh, 
già, bệnh, chết, gần gũi kể không ưa, xa lìa người yêu thương, không 
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đạt được cái mình mong muốn, vân vân, là những cái khổ thông thường 
trong đời sống hằng ngày, được gọi là Khổ Khổ. Thứ nhì là Hoại Khổ 
Tánh là nỗi khổ gây ra bởi những thay đổi, chẳng hạn như những người 
đang sống trong giàu sang phú quý, nhưng đột nhiên gặp phải hỏa hoạn 
thiêu sạch hết mọi thứ vật dụng. Hoặc bị rớt máy bay, hoặc chìm tàu 
mà chết trên biển một cách bất ngờ, đều là hoại khổ. Thứ ba là Hành 
Khổ Tánh là nỗi khổ vì chư pháp vô thường, thân tâm nầy vô thường. 
Ai cũng phải kinh qua tuổi thơ, tráng niên, rồi già, rồi chết. Ai cũng 
phải trải qua những thay đổi biến chuyển trong từng phút từng giây mà 
tự mình không làm chủ được. Lúc già thì mắt mờ, tai điếc, thậm chí tay 
chân run rẩy không còn linh hoạt nữa. Đây là hành khổ. 

Trên hết giáo Pháp của Đức phật đưa ra một giải pháp đối với vấn 
để căn bản về thân phận con người. Theo Phật giáo, kiếp sống con 
người được nhận ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh 
viễn: không có hạnh phúc nào sẽ vững bền mãi mãi dù có bất cứ điều 
gì khác đi nữa, cũng sẽ luôn luôn đau khổ và chia ha. Bước đầu tiên 
trên con đường của Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra 
điều này như là vấn để quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng 
tất cả đều là khổ. Tuy nhiên, đây không phải là một sự kiện bi quan, 
bởi vì trong khi nhận biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ, Phật giáo 
đưa ra một giải pháp trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt 
Khổ. Chính Đức Phật mô tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách 
nói “Như Lai chỉ dạy về 'Khổ' và sự 'Diệt Khổ".” Người ta có thể cảm 
nhận “khổ theo ba hình thức. Thứ nhất là sự đau khổ bình thường, nó 
tác động đến con người khi cơ thể bị đau đớn. Sự đau khổ bình thường 
cũng là sự đau đớn tinh thần: đó là sự đau khổ khi không đạt được điều 
mà người ta ham muốn, hoặc buồn bả do sự xa cách những người thân 
yêu hay những điều thú vị. Nó cũng là những nỗi khổ đau khi người ta 
phải đối mặt với sanh, lão, bệnh, tử. Theo căn bản, dù bất cứ loại hạnh 
phúc nào chúng ta cũng nên có sự hiểu biết rằng bất cứ khi nào có 
niềm vui thú hoặc thỏa thích, thì sẽ không có sự lâu dài. Không sớm thì 
muộn những thăng trầm của cuộc sống sẽ đưa lại sự thay đổi. Có một 
câu tục ngữ Phật giáo nói rằng ngay cả tiếng cười cũng có sự khổ đau 
trong đó, bởi vì tất cả tiếng cười đều vô thường. Tính không bển vững 
nằm ở sự khổ thứ nhì, nó là sự bất mãn phát sanh từ tính thay đổi. 
Người ta dường như cho rằng chỉ có cái chết mới có thể mang lại sự 
diệt khổ, nhưng thực tế thì cái chết cũng là một hình thức của đau khổ. 


313 


Theo triết lý nhà Phật, vũ trụ vượt xa hơn thế giới vật chất gần gũi có 
thể nhận thức bằng cảm giác, và sự chết chỉ là một phần của chu kỳ 
sinh tử luân hồi bất tận. Bản thân của sự chết là không còn thở bởi vì 
những hành động có những kết quả trong đời sống tương lai, vượt xa 
hơn sự chết, giống như những hành động từ kiếp quá khứ đã ảnh hưởng 
đến hiện tại. Loại khổ thứ ba là mối liên kết cố hữu của những việc 
làm và những hành động vượt quá cảm nhận và sức tưởng tượng của 
con người. Trong ý nghĩa này “khổ” áp dụng cho toàn thể vạn vật và 
những chúng sanh không tưởng, con người, chư thiên, thú vật hoặc ma 
quỷ đều không thể tránh khỏi 'khổ”. Như vậy “khổ” không chỉ để cập 
đến cái khổ hàng ngày mà có thể cho toàn thể thế giới vô tận và 
dường như những hình thức của sự khổ bất tận. Không có một sự giải 
thích đơn giản nào có thể diễn tả tầm quan trọng của nó. Mục tiêu của 
Phật giáo là sự đoạn diệt toàn bộ và kết thúc mọi hình thức của 'khổ” 
và từ đó đạt được Niết Bàn, diệt tận gốc tham, sân, si là những mấu 
chốt trói buộc vòng sanh tử luân hồi. Theo Phật giáo, Đức Phật và 
những ai đạt được giác ngộ đều không còn phải chịu “khổ" nữa, bởi vì 
nói một cách chính xác họ không còn là “người" hoặc cũng không còn 
“bị cuốn” trong vòng luân hồi sanh tử nữa: họ sẽ không bao giờ tái 
sanh. 'Khổ" biểu thị vũ trụ như là một khối trọn vẹn, những phần nổi 
trội của nó biến đổi trong “những cõi sống.” Trong cõi sắc giới, ở đó 
những vị đại phạm thiên cư trú, ở đó ít có sự khổ hơn ở cõi dục giới 
của loài người, các vị trời và các chúng sanh khác ít sinh sống hơn. 
Giống như Đức Phật khi Ngài đi trên trái đất, Ngài có thể đi vào cõi 
Dục Giới, như vậy con người cũng có thể đi vào cõi Sắc Giới. Thông 
thường sự kiện này được đạt tới trong thiển định, qua nhiều giai đoạn 
an chỉ định khác nhau. Hình thức đặc trưng của khổ trong tình huống 
này là vô thường, được tạo nên bởi sự việc hành giả không có khả 
năng để duy trì trạng thái nhập định vĩnh viễn. Để đạt được trạng thái 
hạnh phúc vĩnh cửu hơn, một người phải nỗ lực hơn để hiểu được tiến 
trình chi phối sự chuyển động trong vũ trụ là một khối trọn vẹn, đó là 
tái sinh và nghiệp và bằng cách nào đó chúng có thể bị tác động. 
Chúng sanh có vô số nỗi khổ. Khổ gây ra bởi những nguyên nhân 
trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác thân như đau đớn, già, 
chết; cũng như những lo âu tỉnh thần. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” các loại khổ nơi thân và tâm như là 
sanh, già, bệnh, chết, gần gũi kẻ không ưa, xa la người yêu thương, 
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không đạt được cái mình mong muốn, vân vân, là những cái khổ thông 
thường trong đời sống hằng ngày, được gọi là Khổ Khổ. Trong “Khổ 
Đế” của Đức Thế Tôn có tám điều đau khổ căn bản. Thứ nhất là 
Sanh Khổ. Nếu con người không có thân thể thì không có cẩm giác 
đau khổ gì cả, nhưng khi có thân thể thì có đủ thứ cảm giác thống khổ. 
Ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai 
nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đồ lạnh thì thai 
nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cảm như 
đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tăm 
nhơ nhớp hơn lao tù trong chín tháng hay lâu hơn. Lúc mẹ đói thì con 
phờ phạc, khi mẹ no thì con bị dồn ép khó bể cựa quậy. Vừa lọt lòng 
đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn 
đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, cả mẹ lẫn con đều 
khổ. Khi có thai, người mẹ biếng ăn mất ngủ, thường hay nôn mữa và 
rất ư là mệt mỏi. Vào lúc lâm bồn, người mẹ phải chịu khổ vì hao mòn 
tỉnh huyết, và trong vài trường hợp có thể nguy hiểm đến tánh mạng. 
Tiếng khóc chỉ là một dấu hiệu báo trước một chuỗi dài khổ đau phiền 
não. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những chi tiết ấy, nên ngài xác nhận 
sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có nói: 
“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 

Thánh nhân trông thấy động bi ai! 

Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 

Thoát phá mau về tánh bản lai.” 

(Niệm Phật Thập Yếu 

Hòa Thượng Thích Thiển Tâm) 

Thứ nhì là Già Khổ hay nỗi khổ vì tuổi già. Chúng ta khổ đau khi 
chúng ta đến tuổi già, đó là điều tự nhiên. Khi đến tuổi già, cảm quan 
con người thường hết nhạy bén; mắt không còn trông rõ nữa, tai không 
còn thính nữa, lưng đau, chân run, ăn không ngon, trí nhớ không còn 
linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, răng long, Chúng ta không còn kiểm soát 
được thân thể của chính mình nữa. Lắm kẻ tuổi già lú lẩn, khi ăn mặc, 
lúc đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng sanh nhàm 
chán. Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô thường chuyển biến khi 
đã đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ phai tàn. Xét ra 
cái già thật không vui chút nào, thân người thật không đáng luyến tiếc 
chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài khuyên Phật tử 
nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau khổ của tuổi 
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già. Thứ ba là Bệnh Khổ hay nỗi khổ vì bệnh hoạn. Thân thể con 
người do đất, nước, lửa, gió kết hợp tạm bợ lại mà thành. Một khi tứ 
đại không hòa hợp, không quân bình là thân bệnh, mà hễ có bệnh là có 
đau đớn khổ sở. Có thân là có bịnh vì thân nầy mở cửa cho mọi thứ 
bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có những bệnh nhẹ 
thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội thương. Có người 
vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. Trong cảnh ấy, tự 
thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiển thuốc thang, chính 
mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến thuộc. Cái khổ về 
bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già gây ra rất nhiều. 
Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi mà đôi khi cũng 
không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không muốn, chúng ta 
cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức Phật là một bậc 
toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà Ngài vẫn phải 
chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức Phật luôn bị đau 
đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn nhiều về thể xác. 
Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết Ngài. Chân Ngài 
bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi các đệ tử không 
tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba tháng, chịu nhịn 
đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với gió rét lạnh 
buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữa cái đau đớn và hạnh phúc, Đức 
Phật sống với một cái tâm quân bình. Thứ í là Tử Khổ hay nỗi khổ vì 
cái chết. Có sanh thì phải có chết. Lúc chết thì thân tứ đại phân tán, bị 
gió nghiệp thổi đi. Cái khổ vì chết quả thật khó mà diễn tả được. Sự 
khổ trong lúc chết. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự 
tại; tuy nhiên, rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều 
sắc thân lại bị bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi 
hùng lo sợ, tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải ha bỏ thân 
quyến, muôn mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh 
ra trong tiếng khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết 
chẳng ai mời mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. 
Như trái rơi từ trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, 
chúng ta chết non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt 
trời mọc ở phía Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để 
rồi tàn vào buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, 
nó đến với tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu 
tập để có thể đương đầu với nó bằng sự bình thắn hoàn toàn. Tứ năm 
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là Ái Biệt Ly Khổ hay nỗi khổ vì thương yêu mà xa lìa. Không ai muốn 
xa lìa người thân thương; tuy nhiên, đây là điều không tránh được. 
Người thân chúng ta vẫn phải chết và chúng ta phẩi xa họ trong khổ 
đau tuyệt vọng. Cảnh sanh ly tử biệt với người thân yêu quả là khổ. 
Nếu chúng ta chịu lắng nghe lời Phật dạy “Cảnh đời có hợp có tan” thì 
đây là dịp tốt cho chúng ta thực tập hạnh “bình thần”. Thứ sáu là Oán 
Tắng Hội Khổ hay cứ mãi gặp người mình không ưa là khổ. Thường 
thì không có việc gì xãy ra nếu chúng ta làm việc với người tâm đầu ý 
hợp. Nhưng rất nhiều khi mới gặp mặt người không có nhân duyên 
mình đã cảm thấy không ưa, nên tìm cách lánh mặt đi chỗ khác. Ngờ 
đâu tới chỗ khác lại cũng gặp người ấy. Mình càng ghét người ta bao 
nhiêu thì càng phải đối mặt với họ bấy nhiêu. Đây là một hình thức 
khổ sở về tâm lý. Phải chịu đựng người mà mình không ưa, người mình 
ghét, người thường hay chế nhạo phỉ báng và xem thường mình quả là 
khó; tuy nhiên, chúng ta phải luôn chịu cảnh nầy trong cuộc sống hằng 
ngày. Lại có nhiều gia đình bà con họ hàng thường không đồng ý kiến, 
nên thường có sự tranh cãi giận ghét buôn phiển lẫn nhau. Đó khác 
nào sự gặp gỡ trong oan gia, thật là khổ! Chính vì thế mà Đức Phật 
khuyên chúng ta nên cố gắng chịu đựng, và suy nghĩ rằng có lẽ chúng 
ta đang gặt hái hậu quả của nghiệp riêng của mình ở quá khứ hay hiện 
tại. Chúng ta nên cố gắng thích nghi với hoàn cảnh mới hoặc cố gắng 
vượt qua các trở ngại bằng một số phương tiện khác. Thứ bảy là Câu 
Bất Đắc Khổ hay mong muốn mà không đạt được là khổ. Mong cầu 
phát sanh bởi lòng tham, tham mà không được thỏa mãn thì sanh lòng 
phiền não, đó là khổ đau về mặt tâm lý. Cầu danh, cầu lợi, cầu tiền, 
cầu sắc, vân vân, mà không được thì khổ. Lòng tham của chúng ta như 
thùng không đáy. Chúng ta có quá nhiều ham muốn và hy vọng trong 
đời sống hằng ngày. Khi chúng ta muốn một cái gì đó và có thể đạt 
được, nhưng nó cũng không mang lại hạnh phúc, vì chẳng bao lâu sau 
đó chúng ta cảm thấy chán với thứ mình đang có và bắt đầu mong 
muốn thứ khác. Nói tóm lại, chúng ta chẳng bao giờ thỏa mãn với cái 
mình đang có. Người nghèo thì mong được giàu; người giàu mong được 
giàu hơn; kẻ xấu mong đẹp; người đẹp mong đẹp hơn; người không con 
mong được có con. Những ước mong nầy là vô kể, chúng ta không thể 
nào mãn nguyện đâu. Cho dù chúng ta có đạt được những gì mình 
mong muốn đi nữa, chúng ta cũng không thấy hạnh phúc. Trước khi có 
được thì chỉ mong sao có được. Khi đã có được rồi lại lo sợ bị mất nó. 
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Tâm chúng ta không lúc nào an ổn hay hạnh phúc. Chúng ta luôn cảm 
thấy bất an. Thế nên cầu đắc hay bất đắc đều là khổ. Khi chúng ta 
mong muốn điều gì đó mà không được toại nguyện thì chúng ta cảm 
thấy thất vọng buồn thẩm. Khi chúng ta mong muốn ai đó sống hay 
làm việc đúng theo sự mong đợi của mình mà không được thì chúng ta 
cảm thấy thất vọng. Khi mong mọi người thích mình mà họ không thích 
mình cảm thấy bị tổn thương. Thứ tám là Ngũ Ấm Ti hạnh Suy Khổ hay 
sự thăng trầm của năm ấm trong thân thể cũng là khổ. Ngũ ấm tức là 
sắc, thọ, tưởng, hành và thức. Chúng là những thứ rất khó hàng phục. 
Nếu không dụng công thiển định, thật khó lòng cho chúng ta thấy được 
bản chất giả tạm của ngũ uẩn. Có thân là có bịnh đau hằng ngày. Năm 
ấm là sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Sắc ấm thuộc về thân, còn bốn ấm 
kia thuộc về tâm. Nói một cách đơn giản đây là sự khổ về thân tâm 
hay sự khổ về sự thạnh suy của thân tâm. Điều thứ tám nầy bao quát 
bảy điều khổ kể trên: thân chịu sanh, già, bệnh, chết, đói, khát, nóng, 
lạnh, vất vả nhọc nhằn. Tâm thì buồn, giận, lo, thương, trăm điều phiền 
lụy. Ngày trước Thái Tử Tất Đạt Đa đã dạo chơi bốn cửa thành, thấy 
cảnh già, bệnh, chết. Ngài là bậc trí tuệ thâm sâu, cảm thương đến nỗi 
khổ của kiếp người, nên đã lìa bổ hoàng cung tìm phương giải thoát. 
Chấm dứt khổ đau phiền não là mục đích quan trọng nhất của đạo 
Phật. Tuy nhiên không phải học mà chấm dứt được đau khổ, mà người 
ta phải thực hành bằng kinh nghiệm tự thân của chính mình. Khi chúng 
ta nói đến chấm dứt khổ đau phiển não trong đạo Phật, chúng ta muốn 
nói đến chấm dứt đau khổ ngay trong đời này kiếp này chứ không đợi 
đến một kiếp xa xôi nào. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết 
Bàn theo Phật giáo đơn giản chỉ là nơi không có khổ đau phiền não. 
Vì vậy nếu chúng ta có thể tu tập tự thân để chấm dứt khổ đau phiền 
não, là chúng ta đạt được cái mà chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong 
kiếp này.” Để chấm dứt khổ đau phiền não, người ta phải từ bổ sự ham 
muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi không còn nhiên liệu châm vào 
thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt khi không còn những ham muốn 
ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị tận diệt, tâm của chúng ta sẽ ở 
trong trạng thái hoàn toàn an lạc. Chúng ta sẽ luôn cảm thấy hạnh 
phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này là “Niết Bàn.” Đây là trạng thái 
hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc lớn nhất trong đời sống. Bát 
Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và phiền não được định rõ 
trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà tất cả 
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chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 thành 
phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác cũng 
giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng bố thí. Bố thí làm nền 
móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn tới những 
nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm linh 
trong đạo Phật và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ 
thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống như những cuống hoa, 
nhưng được hòa trôn với nhau giống như “muối trong đại dương” dẫn 
đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. 

Theo đạo Phật, chân lý về con đường diệt khổ là thực hành Bát 
Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế 
và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân 
hồi sanh tử.” Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hão huyển mà 
tưởng là chơn thật, chơn thật lại thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà 
vạy, người như thế không thể nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật 
nghĩ là chơn thật, phi chơn biết là phi chơn, cứ tư duy một cách đúng 
đắn, người như thế mới thật chứng được chơn thật (12).” Hai loại chân 
lý là tục đế và chân đế. Tục đế bao gồm chân lý có tánh ước lệ hay 
tương đối. Chân đế là chân lý tối hậu hay tuyệt đối. Qua nhận biết về 
thế giới hằng ngày trong kinh nghiệm sống, chúng ta nhận biết được 
thế giới thực tại ước lệ, vận hành theo luật nhân quả, đây là cái mà 
chúng ta goi là tục đế. Nếu chúng ta chấp nhận thực tại của thế giới 
nầy là ước lệ hay tương đối thì chúng ta có thể chấp nhận bản chất 
“Không” của thế giới mà nhà Phật gọi là chân lý tối hậu. Chơn lý là lẽ 
tự nhiên, không chối cãi được. Chơn lý chính là nguyên nhân diệt trừ 
khổ đau. Chơn lý là Phật pháp, là đệ nhất nghĩa đế. Chơn lý là giáo 
pháp giác ngộ tối thượng của Phật hay cái thực không hư vọng vốn có, 
đối lại với thế đế (tục đế) của phàm phu, hạng chỉ biết hình tướng bên 
ngoài chứ không phải là chân lý. Trong giáo lý nhà Phật, bốn chân lý 
nhiệm mầu nói rõ vì đâu có khổ và con đường giải thoát. Người ta nói 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu 
Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó 
Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau 
đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nây có thể bị 
hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Chân lý “Đệ Nhứt Nghĩa Đế” hay 
Đệ Nhứt Nghĩa Tất Đàn, là một trong bốn thứ thành tựu, là chân lý cao 
nhất của Phật làm thức tỉnh khả năng cao tột của chúng sanh để đạt 
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được giải thoát (theo Đại Thừa Nghĩa Chương, đệ nhứt nghĩa đế còn 
gọi là chân đế, đối lại với tục đế hay vọng đế). Đây cũng là một trong 
hai đế, chân lý thâm diệu, tên gọi đối lại với tục đế. Đệ nhứt nghĩa đế 
còn gọi là chân đế, Thắng nghĩa đế, Niết bàn, chân như, thực tướng, 
trung đạo, pháp giới, chân không, vân vân (ba tất đàn còn lại gồm Thế 
Giới Tất Đàn, Cá Vị Nhơn Tất Đàn, và Đối Trị Tất Đàn). Ngoài ra, 
Viên Thành Thực Tính là tính chân thực của chư pháp hay chân lý 
tuyệt đối. Tịnh thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn 
khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới 
hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thực, tức là viên thành 
thực tánh. Lại còn có “Chân lý y chỉ mà chư Bồ Tát dùng nhứt thiết 
pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà được xuất ly rốt ráo. Đây là một trong 
mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế 
Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y- 
chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. 
Theo kinh Kesaputtiya, Đức Phật đã khuyên những người Kalamas về 
sự xác minh chân lý như sau: “Không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì 
điều đó được dựa trên cơ sở quyền uy, không chấp nhận đó là chân lý 
chỉ vì điều đó được viết trong kinh sách thiêng liêng, không chấp nhận 
điều đó là chân lý chỉ vì điều đó là ý kiến của nhiều người, không 
chấp nhận điều gì là chân lý chỉ vì điều đó có vẻ hợp lý, không chấp 
nhận điều gì là chân lý chỉ vì muốn tỏ lòng tôn kính vị thầy của mình. 
Ngay cả giáo lý của ta các người cũng không nên chấp nhận là chân lý 
nếu không xác minh chân lý ấy qua kinh nghiệm bản thân. Ta đề nghị 
tất cả các người hãy thử nghiệm bất cứ thứ gì mà các người nghe thấy 
dưới ánh sáng của kinh nghiệm bản thân. Chỉ khi nào các người biết 
được những việc như thế là có hại thì nên bỏ. Ngược lại, khi biết được 
những điều đó là có lợi và đem lại an bình thì hãy tìm cách vun đắp 
chúng.” 

Lại còn có Chân Lý Tương Đối-Chân Lý Tuyệt Đối. Theo chân lý 
tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt 
đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy 
rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong chân lý tương 
đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. Chân lý tương đối 
hay tục đế hay chân lý quy ước, tức là chơn như tương đối trong thế 
giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất 
biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp 
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nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng 
tương đãi chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt 
đãi chân như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng 
để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. Chân lý tuyệt đối hay chân đế có 
nghĩa là bản chất tối hậu của thực tại, là vô vi, là không sanh không 
diệt. Nó ngang hàng với tánh không và chân thân, và nó trái lại với tục 
đế, có sanh có diệt bởi nhân duyên và vô thường. Chơn như tuyệt đối, 
siêu việt, hay chân không tuyệt đối, đây là những gì chư Phật đã dạy, 
tùy duyên mà bất biến. Chân lý tuyệt đối hay chân đế có nghĩa là 
thắng nghĩa đế hay sự thật tối thượng. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều 
không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, không 
thể đạt đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là phương 
tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức Phật 
giảng rằng tất cả các pháp đều “không.` Với những ai chấp “hữu' thì 
học thuyết “phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để dạy 
họ cảnh giới vô danh vô tướng. Trung Luận Quán cho rằng chư Phật 
trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh 
bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. 
Dù chúng ta có thể nói đến sự hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. Ngay 
cả sự phi hữu hay không cũng giả tạm và bất ổn. Vì vậy không có sự 
hữu thực sự, cũng không có cái không đích thực. Hữu thể và vô thể chỉ 
là hậu quả của tương quan nhân quả và do đó, không có thực. Như vậy 
lý tưởng của hai cực đoan “hữu thể” và “vô thể' đều bị xóa bỏ. Vì vậy 
khi chúng ta đề cập đến “tục đế” chúng ta có thể nói về thế giới hiện 
tượng mà không làm điên đảo thế giới bản tính. Cũng như vậy, khi để 
cập đến “chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính, mà không 
làm xáo trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu cũng là 
hữu. Danh hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không cũng là 
hình danh sắc tướng. Chân lý tương đối hay chân lý của kể còn vô 
minh (Tục Đế hay sự thực quy ước). Chân lý quy ước (chơn như trong 
thế giới hiện tượng). Sự thật tương đối hay sự tướng thế gian hay cái 
thấy vẫn còn bị phiển não chi phối. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
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đạo. Cái nhìn của phàm phu thấy vạn pháp là có thật. Tục đế muốn nói 
đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên thực tại, tạo ra một cảm 
tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật đã giảng rằng tất cả các 
pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ chấp vào “không' của 
hư vô luận, lý thuyết về “hữu' sẽ được giảng giải theo phương diện tục 
đế. Theo Ngài Long Thọ trong triết học Trung Quán, hiện tượng cũng 
có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu hiện của thực tại 
(samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường dẫn đến sự vật 
mà nó biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực tại là biểu tượng, 
là bức màn, nó che khuất thực tại tuyệt đối hay Thắng Nghĩa Đế. Nói 
tóm lại, thế đế là những øì che khuất tất cả; thế đế là vô minh che đậ y 
bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu theo nghĩa “thực tại 
thực dụng' là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt đối hay chân đế. 
Nếu không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì không thể giáo 
huấn về chân lý tuyệt đối hay chân đế. Và nếu không biết chân lý 
tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn được. Chính vì thế mà trong 
Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên quan 
điểm tương đối hay thế đế thì “Duyên Khởi' giải thích cho các hiện 
tượng trần thế, nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế muốn 
nói đến sự không sinh khởi vào mọi lúc và tương đương với niết bàn 
hay sự trống không (sunyata).” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tông Thiên Thai có ba chân lý là Trung đế, Không đế và Giả đế. 
Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. 
Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một 
trong ba đều có giá trị toàn diện. Sự thể chỉ là phương tiện, hay quảng 
giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung thì tất cả 
là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, 
mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng 
có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. Nếu bạn giả thuyết 
thật thể là một bản thể trường tổn là bạn hoàn toàn mê hoặc, thế nên 
tông Thiên Thai đề ra ba chân lý hay tam đế. Theo tông nầy thì cả ba 
chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng 
phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn 
diện. Chân lý của của Không (Không Đế) có nghĩa là mọi sự thể đều 
không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều không. Vì vậy, khi luận 
chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng ta coi “Không” như là 
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siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thấy đều là “Không.” Và khi một là 
không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất không nhất thiết không, nhất 
giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết trung). Chúng còn được gọi là 
“Tức không, tức giả, và tức trung,” hay Viên Dung Tam Đế, ba chân lý 
đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối tam đế, ba chân lý tuyệt đối. 
Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy như là cách biệt nhau, bởi vì cả 
ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn 
toàn. Một sự thể là không nhưng cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó 
không, và rồi, một sự là không, đồng thời là giả cho nên cũng là trung. 
Chân lý của giả tạm (Giả Đế) có nghĩa là dù sự thể có hiện hữu thì 
cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi biện luận về Không Đế, khi một là 
Giả thì tất cả là Giả. Chân lý của phương tiện (Trung Đế) có nghĩa là 
sự thể chỉ là phương tiện, hay quảng giữa. Giống như biện luận trên 
Không Đế, khi một là Trung thì tất cả là Trung. Trung không có nghĩa 
là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. 
Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng có nghĩa Trung chính là không 
tướng và giả tướng. 


SuƒJerings 


All existence Is characterized by suffering and does not bring 
satisfaction. There 1s no equivalent translation in English for the word 
“Dukkha” in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often 
translated as “Suffering”. However, this English word 1s sometimes 
misleading because It connotes extteme pain. When the Buddha 
described our lives as “Dukkha”, he was referring to any and all 
unsatisfactory conditions. These range from minor disappoIntments, 
problems and difficulties to Intense pain and misery. Therefore, 
Dukkha should be used to describe the fact that things are not 
completely right In our lives and could be better. Both Duhkha (skt) or 
Dukkha (p) are Sanskrit and Pali terms for “suffering” or 
“unsatisfactoriness.” This 1s the first of the four noble truths of 
Buddhism, which holds that cyclic existence 1s characterized by 
unsatisfactoriness or suffering. Thịs 1s related to the idea that since the 
things of the world are transitory, beings are inevitably separated from 
what they desire and forced to endure what 1s unpleasant. The main 
stated goal of Buddhism from 1fs Inception 1s overcoming “duhkha.” 
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There are three main types of duhkha: 1) the suffering of misery 
(duhkha-duhkhata), which includes physical and mental sufferings; 2) 
the suffering of change (viparinama-duhkhata), which ¡ncludes all 
contaminated feelings of happiness. These are called sufferings 
because they are subJect to change at any time, which leads to 
unhappiness; and 3) compositional suffering (samskara-duhkhata), the 
suffering endemic to cyclic existence, in which sentient beings are 
prone to the dissatisfaction due to being under the ¡influence of 
contaminated actions and afflictions. 

The Buddha teaches that suffering Is everywhere, suffering Is 
already enclosed in the cause, suffering from the effect, suffering 
throughout time, suffering pervades space, and suffering governs both 
philistine and saint. We always reap what we have sown. This 1s a 
natural law, but some people do not know 1f; Instead they blame God or 
deitles for their misfortune. It 1s said that the Bodhisattva fears the 
cause while the philistine fears the effect. In fact, human beings do not 
care about the cause when doing what they want. They only fear when 
they have to suffer from their wrong-doings. Suffering covers 
throughout the time. Humankind has suffered from time Immemorial 
til now, because suffering never ceases; I( Is part of the law of 
causality. Suffering covers throughout space. Suffering øgoes together 
with ignorance. Since I1gnorance 1s everywhere, In this world as well as 
in the innumerable other worlds, sufering also follows 1t. Suffering 
governs both philistine and saint. Those people who are damned In 
Hell, in the realm of the starved ghosts, the animals, and Asura 
undergo all kinds of suffering. Human beings driven by greed, anger, 
and Ignorance are condemned to suffer. Deities, when theIr bliss 1s 
over, suffer from their decay body. All saints of Hinayana school, 
except the Arhats, Iincluding the Stream Enterer, the Once-Returner, 
the Non-Returner who are still Infatuated with ther so-called 
aftainment, are subJect to the suffering from the cycle of birth and 
death. Only the Bodhisattvas are exempt from suffering since they 
volunfarily engage themselves In the cycle In order to save people with 
therr six Noble Paramita Saving Devices. 

After the Great Enliphtenment, the Buddha declared His first 
Discourse at the Deer Park: “Life 1s nothing but suffering” and “The 
Íive aggregates are suffering”. At other time In the SravastI, the 
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Buddha repeated the same discourse: “[ will teach you, Bhiksus, pain 
and the root of pain. Do you listen to it. And what, Bhiksus, 1s pain? 
Body, Bhiksus, 1s paIn, feeling 1s paIn, perception 1s pain, the acfIvifles 
are pain, and conscIousness 1s pain. That, Bhiksus, 1s the meaning of 
pain. And what, Bhiksus, 1s the root of pain? It 1s this craving that leads 
downward to rebirth, along with the lure of lust that lingers longingly 
now here and there: namely, the craving for sense, the craving for 
rebrrth, the craving to have done with rebirth.” In other words, human 
beings` suffering 1s really the result of the arising of Dependent 
Origination, also the arising of the Five Aggregates. And thus, If 1s not 
the five aggregates, or human beings and the world that cause 
suffering, but a person”s craving for the five aggregates that causes 
suffering. The Buddha described three main characteristics of Dukkha 
which we face in our dally lives. First, the suffering of pain OCCUTS 
whenever we are mentally or physically miserable. Physical suffering 
includes headaches and scraped knees as well as torment of cancer and 
heart attacks. Mental suffering occurs whenever we fail to get what we 
want, when we lose something we are attached to, or when misfortune 
comes our way. We are sad when our career goal cannot be achieved, 
we re depressed when we part from loved ones, we are anxIous when 
we are waifing to obtain a letter form our children, etc... Second, the 
suffering of change Indicates that activitiles we generally regard as 
pleasurable In fact Iinevitably change and become painful. When we 
first buy a new shirt, we like It because It look øorgeous; however, 
three years later, we may be suffering or feeling uncomfortable when 
we wear It because It 1s old and becomes worn out. No matter how 
much we like a person and we feel happy when we are with that 
person; however, when we spend too much time with that person, 1t 
makes us uncomfortable. Thus, happiness was never Inherent In the 
person we like, but was a product of the Iinteraction between us and 
that person. Third, the pervasive compounded suffering refers to our 
situation of having bodies and minds prone to pain. We can become 
miserable simply by the changing of external conditions. The weather 
changes and our bodies suffer from the cold; how a friend treats us 
changes and we become depressed. Our present bodies and minds 
compound our misery In the sense that they are the basis for our 
present problems. Our present bodies are the basis upon which we 
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experience bad health. If we did not have a body that was receptIve to 
pain, we would not fall i1ll no matter how many viruses and germs we 
were exposed to. Our present minds are the basis upon which we 
experience the pain and hurt feelings. If we had minds that were not 
confaminated by anger, then we would not suffer from the mental 
anguish of conflict with others. 

In Buddhism, there are two categorles of sufferings: physical and 
mental sufferings. Sufferings from within such as sickness Or SOTTOW. 
First, physical sufferings or sufferings caused by diseases, Including the 
suffering of birth, old age, sickness and death. The suffering of the 
body means that our body 1s not only impure, 1t 1s subJect to birth, old 
age, disease and death, as well as to heat and cold, hunger and thirst, 
and other hardships that cause us to suffer, preventing us from being 
free and happy. Yes, indeed, birth 1s inevifablly suffering for both the 
mother and the Infant, and because 1t is from bírth, other forms of 
suffering, such as old age, sickness and death inevitably follow. 
Physical suffering takes many forms. People must have observed at 
one time or another, how their aged relatives suffer. Most of them 
suffer aches and pains In their joints and many find 1t hard to move 
about by themselves. With advancing age, the elderly find life difficult 
because they cannot see, hear or eat properly. The pain of disease, 
which strikes young and old alike, can be unbearable. The pain of 
death brings much suffering. Even the moment of birth gives pain, both 
to the mother and the child who 1s born. The truth 1s that the suffering 
of birth, old age, sickness and death are unavoidable. Some fortunate 
people may now be enJoying happy and carefree lives, but It 1s only a 
matter of time before they too will experience suffering. What 1s 
worse, nobody else can share this suffering with the one that suffers. 
For example, a man may be very concerned that his mother 1s growing 
old. Yet he cannot take her place and suffer the pain of aging on her 
behalf. Also, If a boy falls very 1ll, his mother cannot experlence the 
discomfort of his 1llness for him. Finally, neither mother nor son can 
help each other when the moment of death comes. Second, the mental 
sufferings or the sufferings of the mind. Besides physical suffering, 
there are also various forms of mental suffering. Menfal suffering such 
as sadness, distress, Jealousy, bifterness, unsatisfaction, unhappiness, 
etc. People feel sad, lonely or depressed when they lose someone they 
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love through separaton or death. They become Irriated or 
uncomfortable when they are forced to be in the company of those 
whom they dislike or those who are unpleasant. People also suffer 
when they are unable to satisfy their needs and wants, etc. The 
suffering of the mind means that when the mind 1s afflicted, 1t 1s 
necessarily consumed by the fire of afflictions, bound by the ropes of 
afflictions, struck, pursued and ordered about by the whip of afflictions, 
defiled and obscured by the smoke and dust of afflictions. Thus, 
whoever develops afflictions 1s lacking in wisdom, because the first 
person he has caused to suffer 1s himself. Besides, there 1s also the 
suffering of the environment. The suffering of the environment means 
that this earth 1s subJect to the vagaries of the weather, scorching heat, 
frigid cold and pouring rain, while sentient beings must toil and suffer 
day In and day out to earn a living. Tragedies occur every day, before 
OUT V€TY ©y€S. 

In this world, worrles and miseries are twin evils that go hand In 
hand. They co-exist in this world. lÝ you feel worried, you are 
miserable, and vise-versa; when you are miserable, you are worried. 
Devout Buddhists should always remember that worrles are made by 
our own minds and by nothing else. We create them In our own minds 
for we fall to understand the danger of attachment and egoistic 
feelings. To be able to overcome these problems, we must try to 
contemplate and to train our minds carefully because an untrained 
mind 1s the main cause of all the problems Including worrles and 
miserles. The most Iimportant fact 1s that we should always have a 
smile for ourselves as well as for others In any circumstances. The 
Buddha taught: “Worrles only arise In the fool, not in the wise.” 
Worries and miserIes are nothing but states of mind. Negative thoughts 
produce worrles and miserles, while posiive thoughts produce 
happiness and peace. The Buddha teaches that suffering 1s 
everywhere, suffering 1s already enclosed In the cause, suffering from 
the effect, suffering throughout time, suffering pervades space, and 
suffering governs both normal people and saint. From Internal 
sufferings to external sufferings. Internal sufferings ¡Include both 
physical and mental sufferings. Physical sufferings are sufferings from 
withn such as sickness or sorrow. Mental sufferings are spiritual 
sufferings such as sadness, distress, Jealousy, bitterness, unsafIsfaction, 
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unhappiness, etc. External sufferings Include sufferings from outside 
circumstances such as calamitles, wars, etc. The Buddha said that 
whatever Is Impermanent 1s suffering because although impermanence 
1S not a cause for suffering, 1t creaftes occasions for suffering. For not 
understanding of Iimpermanence, we crave and cling to obJects 1n the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life Itself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, impermanence 1s the 
main agent which creates occasions for suffering. According to The 
Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo (Searches), 
there are three aspects of Dukkha that all sentient beings experlence. 
They are suffering due to pain, suffering due to change, and suffering 
due to formations. First, dukkha as ordinary suffering, or suffering due 
to pain, or suffering that produce by direct causes or suffering of 
misery, Including physical sufferings such as pain, old age, death; as 
well as mental anxieties. The suffering within suffering 1s experienced 
when people do not have a place to live, clothes to keep out the cold or 
heat, or food to eat to survive, etc. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” all mental and bodily 
sufferings such as bĩrth, aging, disease, death, assoclatlon with the 
unloved, dissociation from the loved, not getting what one wants are 
the ordinary sufferings of daily life and are called Dukkha-Dukkhata. 
Second, dukkha as produced by change, or suffering due to change, or 
suffering by loss or deprivation or change, for example, people who are 
rich, who have a good life, but then a sudden fire burns up all therr 
property, leaving them destitude. Or maybe they die In a plane crash or 
a shipwreck. These are the sufferings of decay. Thĩrd, dukkha as 
conditioned sftates, or suffering due to formations, or suffering by the 
passing or I¡mpermanency of all thíngs, body and mind are 
1mpermanent. Everybody of us experiences childhood, young days of 
le, then grows old and dies. Our thoughts flow on In a continuous 
succession, and we cannot control them. When we grow old, our eyes 
get blurry, our ears become deaf, and our hands and feet are no longer 
nimble, but start to tremble. These are the sufferings of process. 
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The Buddha”s teaching on suffering, above all, offers a solution to 
the fundamental problem of the human condition. According to 
Buddhism, human existence 1s distinguished by the fact that nothing 1s 
permanent: no happiness wIll last forever, and whatever else there 1s, 
there will always be suffering and death. The first step in the Buddhist 
path to awakening 1s to recognize this as the foremost problem of 
human existence, to see that all is duhkha. However, this 1s not a 
pessimistic observation, because while acknowledging the ubiquity of 
duhkha, Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to 
the Cessation of Duhkha. The Buddha himself characterized his 
teaching by saying: “[ teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” 
Duhkha can be experienced in three ways. The first Is simply the 
ordinary suffering that affects people when the body 1s In pain. 
Ordinary suffering 1s also mental paIn: 1t is the grIef of not getting what 
one wants or the distress caused by separation from loved ones or from 
pleasant conditions. It 1s also the many other painful situations that one 
ineviftably encounters by virtue of being born, ageing and dying. 
Underlying any happiness 1s the knowledge that whenever there 1s 
pleasure or deligpht, it wIll not be permanent. Sooner or later the 
vicissitudes of life will bring about a change. There 1s a Buddhist 
saying that even In laughter there 1s “duhkha,” because all laughter 1s 
Impermanent. This instability underlies the second kind of duhkha, 
which 1s dissatisfaction arising from change. It might seem that only 
death can bring about the cessation of suffering, but in fact death 1s also 
a form of suffering. In Buddhism the cosmos extends far beyond the 
Iimmediate physical world perceptible by the senses, and death 1s 
merely part of the endless cycle of rebirth. Death In itself offers no 
respIte because actlons have consequences 1n future lives far beyond 
death, Just as deeds from previous lives have affected the present. The 
third kind of suffering 1s the Inherent interconnectedness of acfions and 
deeds, which exceeds human vision and experlence. In this sense, 
suffering applies to the universe In 1fs totality, and no imaginable 
beings, humans, gods, demons, animals or hell beings, are exempt from 
I(. Suffering thus refers not only to everyday suffering but also to the 
whole Infinte world of possible and seemingly endless forms of 
suffering. No simple translation can capture 1s full sipnificance. The 
goal of Buddhism 1s the complete and final cessation of every form of 
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duhkha, and thereby the attainment of nrvana, the eradication of 
greed, hatred and delusion, which ties beings to the cycle of rebirth. 
Accordingly, Buddhas and those who reach enlightenment do not 
experience duhkha, because sfrictly speaking they are not “beIngs”, 
nor do they “roll” in the samsara: they will never again be reborn. 
Duhkha characterizes the cosmos as a whole, but 1ts predominance 
varles among the different “spheres of existence.” In the world of Pure 
Form, where the great gods dwell, there 1s less suffering than in the 
world of Sense-Desire, inhabited by lesser gods, humans and other 
beiIngs. Just the Buddha when he walked the earth could enter the 
World of the Sense-Desire, so too can humans enter the World of Pure 
Form. Thịs 1s ordinarily accomplished in meditation, through different 
kinds of absorptions (dhyana). The characteristic form of suffering In 
this situation 1s impermanence, caused by the meditatorˆs Inability to 
remain eternally In trance. To attain more abiding happiness, an 
individual must strive to understand the processes that govern 
movement In the cosmos as a whole, namely, rebirth and karma, and 
how they can be affected. 

Human beings have countless sufferings. Suffering that produce by 
direct causes or suffering of misery, Including physical sufferings such 
as pain, old age, death; as well as mental anxIletiles. According to Most 
Venerable PIyadassi in “The Buddha”s Ancient Path,” all mental and 
bodily sufferings such as birth, aging, disease, death, association with 
the unloved, dissociation from the loved, not getting what one wants 
are the ordinary sufferings of daily lie and are called Dukkha- 
Dukkhata. In the Four Noble Truths, Sakyamuni Buddha explained the 
eight basic causes of suffering. The ƒfirs suƒ[ƒering is the Suƒfƒfering 0ƒ 
Bứth, or birth 1s suffering. If we did not have bodies, we would not feel 
pain and suffering. We experlence all sorts of physical suffering 
through our bodies. While still in the womb, human beings already 
have feelings and conscIousness. They also experience pleasure and 
pain. When the mother eats cold food, the embryo feels as thouph 1t 
were packed ¡n Ice. When hot food 1s Iingested, 1t feels as though 1t 
were burning, and so on. During pregnancy, the embryo, Ïliving as If 1S 
in a small, dark and dirty place; the mother lose her appetite and sleep, 
she often vomits and feels very weary. At bírth, she suffers from 
hemorrhage or her life may be In danger In some difficult cases. From 
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then on, all it can do 1s cry when 1t feels cold, hot, hungry, thirsty, or 
suffers Insect bites. At the moment of bìrth, both mother and baby 
suffer. The mother may suffer from hemorrhage or her life may be In 
danger In some difficult cases.Sakyamuni Buddha In his wisdom saw 
all this clearly and In detail and therefore, described birth as suffering. 
The ancient sages had a saying In this regard: 
*As soon as sentlent beings escape one womb, 
They enter another, 
Seeing this, sages and saInts are deeply 
Moved to such compasslonl 
The 1llusory body 1s really full of filth, 
SWIftly escaping from 1t, 
We return to our Original Nature.” 
(The Pure Land Buddhism In Theory and 
Practice—Most Ven. Thích Thiển Tâm). 

The second suƒƒfering is the suƒƒfering 0ƒ old age (old age 1s 
suffering). We suffer when we are subJected to old age, which 1s 
natural. As we reach old age, human beIngs have diminished theIr 
faculties; our eyes cannot see clearly anymore, our ears have lost theIr 
aculfy, our backs ache easily, our legs tremble, our eating 1s not easy 
and pleasurable as before, our memories fail, our skin dries out and 
wrinkles, hair becomes gray and white, theIr teeth ache, decay and fall 
out. We no longer have much control over our body. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, also carrIes 
death and decayin 1s wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamunm Buddha said: old age 1s sufferingl Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimity. The third suf[ƒering is the Suffering oƒ Disease 
(sickness) or sickness 1s suffering. The human body 1s only a temporary 
combination of the four elements: earth, water, fire, and wind. Once 
the four elemen(s are not In balance, we become sick. Sicknesses 
cause both physical and mental pains and/or sufferings. To have a body 
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1S to have disease for the body 1s open to all kinds of diseases. So the 
suffering of disease 1s Inevitable. Those with small aillments which 
have an external source to those dreadful diseases coming from Inside. 
Some people are afflicted with incurable diseases such as cancers or 
delibitating atlments, such as osteoporosIs, efc. In such condition, they 
not only experlence physical pain, they also have to spend large sums 
of money for treatment. Should they lack the required funds, not only 
do they suffer, they create additional suffering for their families. The 
sufferings caused by diseases 1s more paInful than the sufferings due to 
old age. Let Imagine, even the slightest toothache or headache 1s 
sometimes unbearable. However, like or dislike, we have no cholce 
but bearing the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, 
who had destroyed all defilements, had to endure physical suffering 
caused by disease. The Buddha was constantly subJectd to headaches. 
His last illness caused him mụuch physical suffering was a wound In his 
foot. As a result of Devadattaˆs hurling a rock to Kill him, his foot Wwas 
wounded by splinter which necessiated an operation. When his 
disciples disobeyed his teachings, he was compelled to retire to a forest 
for three months. In a forest on a couch of leaves on a rough ground, 
facing fiercing cold winds, he maintained perfect equnimity. In pain 
and happiness, He lived with a balanced mind. The ƒourth suƒƒering ¡s 
the Sujƒering oƒ Death or death 1s suffering. Birth leads inevitably to 
death. When a person dies, the four elements disperse and his pSIrIf 1S 
dragsed off by the karmic wind. Death entails undescribable suffering. 
All human beings desire an easy birth and a peaceful death; however, 
very few of us can fulfill these conditions. At the time of death, when 
the physical body 1s generally stricken by disease and In great pain. 
With the body In this state, the mind 1s panic-stricken, bemoaning the 
loss of wealth and property, and saddened by the Impending separation 
from loved ones as well as a multitude of similar thoughts. This 1s 
indeed suffering. Sentient beings are born with a cry of pain and die 
with even more pain. The death 1s unwanted, but 1t still comes, and 
nobody knows when 1t comes. As fruits fall from a tree, ripe or old 
even so we die In our Infancy, prime of mankind, or old age. As the sun 
rises In the East only to set in the West. As Flowers bloom In the 
mornng to fade In the evening. The Buddha taught: “Death 1s 
inevifable. lt comes to all without exception; we have fo cultivate so 
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that we are able to face 1t with perfect equanimity.” The fƒth suƒƒering 
1$ the Sufƒering due to separation from loved ones (parting with what 
we love). Parting with what we love 1s suffering. No one wanfs to be 
separated from the loved ones; however, this 1s Inevitable. We still lose 
our loved ones to the demon of death, leaving them helpless and 
forsaken. Separation from loved ones, whether In life or through death, 
Is Indeed suffering. lf we listen to the Buddha's teaching “AlI 
association 1n le must end with separaton.” Here 1s a good 
Opportunity for us to practice “equanimity.” The sixth suƒƒfering ¡s the 
sujJering due to meeting with the uncongenrmial (meeting with what we 
hate), or meeting with what we hate 1s suffering. People who get along 
well can work together without any conflict. But sometimes we may 
detest a person and want to get away from him. Yet, no matter where 
we øo, we keep meeting up with him. The more we hate him, the more 
we run Into him. Thịis 1s also a form of psychological suffering. To 
endure those to whom we are opposed, whom we hate, who always 
shadow and slander us and look for a way to harm us 1s very hard to 
tolerate; however, we must confront this almost daily 1n our life. There 
are many families In which relatives are not of the same mind, and 
which are constantly beset with disputes, anger and acrimony. This 1S 
no different from encounfering enemies. This 1s indeed suffering! Thus, 
the Buddha advised us to try to bear them, and think this way “perhaps 
we are reaping the effects of our karma, past or present.” We should 
try to accommodate ourselves to the new situation or try f†O oVercome 
the obstacles by some other means. The seventh suj[ƒering ¡1s the 
sujJering due to HHƒUÏ|ƒfilled wishes (unattained aims). The suffering of 
not obtaining what we want. lf we seek something, we are greedy for 
1t. IÝ we cannot obtain what we want, we will experience all afflictions 
and sufferings. That 1s a kind of psychological suffering. Whether we 
desire fame, profit, wealth, or sex, Ifƒ we cannot obfain If, we suffer. 
Unabling to obtain what we wish 1s suffering: Our greed 1s like a 
container without the bottom. We have so many desires and hopes In 
our lives. When we want something and are able to get it, this does not 
often leads to happiness either because 1t 1s not long before we feel 
bored with that thing, lose Interest in 1t and begin to want something 
else. In short, we never feel satisfied with what we have at the very 
moment. The poor hope to be rich; the rịch hope to be richer; the ugly 
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desire for beauty; the beauty desire for beautier; the childless pray for 
a son or dauphter. Such wishes and hopes are innumerable that no way 
we can fulfill them. Even If we do obtain what we want, we wIll not 
feel happy. Before obtaining 1t, we are anxIous to get 1t. Ônce we have 
got 1t, we constantly worry about losing 1t. Our mind 1s never peaceful 
or happy. We always feel uneasy. Thus, either obtaining what we wish 
or not obtaining what we wish 1s a source of suffering. When we want 
something but are unable to get it, we feel frustrated. When we expect 
someone to live or to work up fo our expectation and they do not, we 
feel disappointed. When we want others like us and they don't, we feel 
hurt. The eighth suƒƒering ¡s the suƒƒering due to the raging qggregafes 
(all the 1lIs of the five skandhas). The five skandhas are forms, feeling, 
thinking, formations, and conscIousness. It 1s very difficult for us to 
overcome them. If we lack In meditation practices, 1 1s extremely 
difficult for us to see their temporary nature. All the illnesses of the 
five skandhas 1s suffering. To have a body means to experlence paiIn 
and diseases on a daily basis. Pain and disease also means suffering. 
The five skandas or aggregates are form, feeling, perception, volition 
and consciousness. The skandas of form relates to the physical body, 
while the remaining four concern the mind. Simply speaking, this 1s the 
suffering of the body and the mind. The suffering of the skandas 
encompasses the seven kinds of suffering mentioned above. Our 
physical bodies are subJect to birth, old age, disease, death, hunger, 
thirst, heat, cold and weariness. Our mind, on the other hand, are 
afflicted by sadness, anger, worry, love, hate and hundreds of other 
vexatlons. lt once happened that Prinnce Siddhartha having strolled 
through the four gates of the city, witnessed the misfortunes of old age, 
disease and death. Endowed with profound wisdom, he was touched by 
the suffering of human condition and left the royal palace to find the 
way Of liberation. 

The end of sufferings and affliction 1s the most Important goal of 
Buddhism; however, this cannot be done through studying, but one 
must practice with your personal experlences. When we speak of the 
end of sufferings and afflictions in Buddhism, we mean the end of 
sufferings and afflictions in this very life, not walting until a remote 
líe. Sincere Buddhists should always remember that Nirvana in 
Buddhism 1s simply a place where there are no sufferings and 
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afflictions. So If we can cultivate ourselves to eliminate sufferings and 
afflictions, we reach what we call “Nirvana In this very life.” To end 
sufferings and afflictions, selfish desire must be removed. Just as a fire 
dies when no fuel is added, so unhappiness wIll end when the fuel of 
selfish desire 1s removed. When selfish desire 1s completely removed, 
our mind wIll be in a state of perfect peace. We shall be happy always. 
Buddhists call the state in which all suffering 1s ended “Nirvana”. It 1s 
an everlasfing state of great Joy and peace. It is the greatest happIness 
In life. The Eightfold Path to the Cessation of Duhkha and afflictions, 
enumerated In the fourth Noble Truth, ¡is the Buddhaˆs prescription for 
the suffering experienced by all beings. It 1s commonly broken down 
into three components: morality, concentration and wisdom. Another 
approach Identifies a path beginning with charity, the virtue of g1ving. 
Charity or generosity underlines morality or precept, which In turn 
enables a person to venture 1nto hipher aspiratlons. Morality, 
concenftration and wisdom are the core of Buddhist spiritual training 
and are Inseparably linked. They are not merely appendages to each 
other like petals of a flower, but are Intertwined like “salt in great 
ocean,” to invoke a famous Buddhist simIle. 

According to Buddhism, the truth of the PATH that leads to the 
cessation of suffering (the way of cure) or the truth of the right way 1s 
the way of practicing the Eight-fold Noble Truths. Buddha tauglhi: 
“Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble 
Path will put an end to births and deaths. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “In the untruth the foolish see the truth, while the truth 
1S seen as the untruth. Those who harbor such wrong thoughts never 
realize the truth (Dharmapada 11). What 1s truth regarded as truth, what 
1S unfruth regarded as untruth. Those who harbor such right thoughts 
realize the truth (Dharmapada 12).” There are two truths, conventional 
or relative truth, and ultimate truth. By coming to know our everyday 
world of lived experlence, we realize what 1s known as the world of 
conventional reality, where the causal principle operates, this 1s what 
we call conventional truth (samvaharasatya). If we accept the reality of 
this world as conventional, then we can accept the empty nature of this 
world which, according to Buddhism, 1s the ulimate truth 
(paramatthasatya). The true principle, or the principle of truth, or the 
absolute apart from phenomena. The truth 1s the destrucfive cause of 


335 


pain. The truth 1s the asseveratlon or categorles of reality. Truth in 
reality, opposite of ordinary or worldly truth (Thế đế) or ordinary 
categories; they are those of the sage, or man of Insight, In contrast 
with those of the common man, who knows only appearance and not 
reality. In Buddhism, there are four Truths, or four Noble Truths, or 
four Philosophies. ÀA fundamental doctrine of Buddhism which clarifies 
the cause of suffering and the way to emancipation. Sakyamuni 
Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths In the Deer 
Park in Sarnath during his first sermon after attaininng Buddhahood. The 
Buddha organized these Ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIfe 
consIsts entirely of suffering; suffering has causes; the causes of 
suffering can be extinguished; and there exists a way to extinguish the 
cause.” Highest truth 1s one of the four types of siddhanta, the highest 
Siddhanta or Truth, the highest universal giít of Buddha, his teaching 
which awakens the highest capacity 1n all beings to attain salvation. 
Thịs 1s also one of the two truths, the highest truth, the supreme truth or 
reality, the ultmate meaning, the paramount truth in contrast with the 
seeming; also called Veritable truth, sage-truth, surpassing truth, 
nirvana, bhutatathata, madhya, sunyata, etc (the other siddhantas 
include Mundane or ordinary modes of expression, Individual 
treatment, adapting his teaching to the capacity of his hearers, and 
Diagnostic treatment of their moral diseases). Besides, Perfect true 
nature or Absolute reality 1s the pure Ideation can purIfy the tainted 
portion of the Ideation-store (Alaya-vijnana) and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (Parinispanna). There 
1S also a so called ““Truth as reliance” which Bodhisattvas take all truths 
as a reliance, as they ultimately end in emancipation. This 1s one of the 
ten kinds of reliance of Great Enlightening Beings. According to The 
Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment from the World), the 
Great Enlightening Being Universally Good told Unversal Wisdom that 
Offsprings of Buddha, Great Enliphtening Beings have ten kinds of 
reliance which help them be able to obtain abodes of the unexcelled 
great knowledge of Buddhas. According to the Kesaputtiya Sutra, the 
Buddha advised the Kalamas on how to verify the Truth as follows: 
“Do not accept anything merely on the basis of purported authority, nor 
to accept anything simply because 1t 1s written in sacred books, nor to 
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accept anything on the basis of common opinion, nor because 1t seems 
reasonable, nor yet again because of reverence for a teacher. Do not 
accept even my teachinsgs without verification of Its truth through your 
personal experience. Ï recommend all of you to test whatever you hear 
1n the lipght of your own experience. Only when you yourselves know 
that such and such things are harmful, then you should abandon them. 
Contrarily, when you yourselves see that certain things are beneficial 
and peaceful, then you should seek to cultivate them.” 

There are still Relative truth and Absolute truth. According to 
relative truth all things exist, but in absolute truth nothing 1s; in absolute 
truth one sees that all things are devoid of self-nature; however, 1n 
relative truth, a perception where there 1s no self-nature. The relative 
truth, or the truth of the unreal, which 1s subJect to change, manIfests 
“stlllness but 1s always 1lluminating,` which means that 1t 1s Immanent 
in everything. Pure Land thinkers accepted the legiilmacy of 
conventional truth as an expression of ultimate truth and as a vehicle to 
reach Ultimate Truth. This method of basing on form helps cultivators 
reach the Buddhahood, which 1s formless. Absolute truth or supreme 
truth, or ultimate truth, which means the final nature of reality, which 1s 
unconditioned (asamskrta) and which neither 1s produced nor ceases. Ït 
1s equated with emptiness (sunyafa) and truth body (dharma-kaya) and 
1S Confrasted with conventional truths (samvrti-satya), which are 
produced and ceased by causes and conditions and Impermanence 
(anitya). The absolute Truth, transcending dichotomies, as taught by the 
Buddhas. The absolute truth, or the truth of the void, manIfest”s 
1llumination but 1s always still,” and this 1s absolutely Inexplicable. 
Ulumate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlightened. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas in the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold 
truth, in order to lead people to a right way. The ultimate truth 1s the 
realization that worldly things are non-existent like an i1llusion or an 
echo. However, transcendental truth cannot be attaned without 
resorfting to conventional truth. Conventional truth is only a mean, 
while transcendental truth 1s the end. It was by the higher truth that the 
Buddha preached that all elements are of universal relativity or void 
(sarva-sunyata). For those who are attached to Realism, the doctrine of 
non-existence 1s proclaimed In the way of the higher truth In order to 
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teach them the nameless and characterless state. According to the 
Madhyamika Sastra, the Buddhas In the past proclaimed their teachings 
to the people by means of the twofold truth, in order to lead people to a 
right way. Though we may speak of exIstence, If 1s femporary and not 
fixed. Even non-existence or void 1s temporary and not fixed. So there 
1s neither a real existence nor a real void. Being or non-being 1s only an 
outcome of causal relation and, therefore, unreal. Thus the Ideal of the 
two extremes of being and non-being 1s removed. Therefore, when we 
deal with the worldly truth, the phenomenal world can be assumed 
without disturbing the noumenal state. Likewise, when we deal with 
the higher truth, the noumenal state can be attained without stirring the 
world of mere name. Non-existence 1s at the same time exIstence, and 
©xIstence In turn 1s non-existence. Form or matfter 1s the same time the 
void, and the void 1s at the same time form or matter. Relative or 
conventional truth of the mundane world subJect to delusion, common 
or ordinary statement, as If phenomena were real. According to the 
Madhyamika Sastra, the Buddhas In the past proclaimed their teachings 
to the people by means of the twofold truth, in order to lead people to a 
right way. Conventional truth refers to Ignorance or delusion which 
envelops reality and gives a false Impression. It was by the worldly 
truth that the Buddha preached that all elements have come I1nto being 
through causation. For those who are attached to Nihilism, the theory 
Of existence 1s taught in the way of the worldly truth. According to the 
Madhyamaka philosophy, NagarJuna says phenomena have reality of a 
sort. They are samvrti-satya, they are the appearance of Reality. 
Appearance points to that which appears. SamvrtI 1s appearance, cover 
or veil, which covers the absolute reality. In short, that which covers all 
round 1s samvrfI, samvrti 1s primal 1gnorance (aJnana) which covers the 
real nature of all things. SamvrtI or pragmatic realify 1s the means 
(upaya) for reaching Absolute Reality (paramartha)  Without a 
recourse fo pragmatic reality, the absolute truth cannot be taught. 
Without knowing the absolute truth, nirvana cannot be attained. Thus, 
in the Madhyamika-karika, NagarJuna confirmed: “From the relative 
standpoint, the theory of Dependent Origination (Pratitya-samutpada) 
explains worldly phenomena, but from the absolute standpoint, 1t 
means non-originaflon at all times and Is equated with nirvana or 
sunyafa.” 
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According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”ien-T”ai School, the 
other two are the truth of void and the truth of temporariness. 
According to this school the three truths are three In one, one in three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. Things are only mean or middle. 
The same will be the case when we argue by means of the middle 
truth. The middle does not mean that 1t 1s between the non-exIstence 
and temporary existence. In fact, It is over and above the twO; nOor If 1S 
1dentical with the two, because the true state means that the middle 1s 
the very sfate of being void and temporary. If you suppose noumenon 
to be such an abiding substance, you will be misled altogether; 
therefore, the Tilen-l”ai School sets forth the threefold truth. 
According to this school the three truths are three 1n one, one 1n three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. The truth of void means all things 
have no reality and, therefore, are void. Therefore, when our argument 
1s based on the void, we deny the existence of both the temporary and 
the middle, since we consider the void as transcending all. Thus, the 
three will all be void. And, when one 1s void, all will be void (When 
one 1s void, all will be void; when one 1s temporary, all 1s temporary; 
when one Is middle, all will be middle). They are also called the 
I1dentical void, identical temporary and 1dentical middle. It 1s also said 
to be the perfectly harmonious triple truth or the absolute triple truth. 
We should not consider the three truths as separate because the three 
penefrate one another and are found perfectly harmonized and united 
together. A thing 1s void but 1s also temporarily existent. Ít 1s temporary 
because If 1s void, and the fact that everything 1s void and at the same 
time temporary 1s the middle truth. The truth of temporariness means 
although things are present at the moment, they have temporary 
exIstence. The same wIll be the case when we argue by means of the 
temporary truth. The truth of mean 1s only mean or middle. The same 
will be the case when we argue by means of the middle truth. The 
middle does not mean that It 1s between the non-existence and 
temporary existence. In fact, It is over and above the tfWO; nOT 1f 1S 
1dentical with the two, because the true state means that the middle 1s 
the very state of being void and tempOrary. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Vô Ngã 


Trước hết chúng ta hãy sơ lược qua về ý nghĩa của Ngã và Vô 
Ngã. Theo Phật giáo,”Ngã” là tâm thức vi tế nhất chính là cái tạo ra sự 
tách biệt giữa người nầy với người khác. Có một cái “tôi” đơn thuần 
được biểu hiện tùy thuộc vào sự tương tục của tâm thức. Sự tin tưởng 
vào bản ngã (cái ta, cái tôi, cái tự ngã) dẫn tới vị kỷ và dục vọng, do 
đó làm cẩn trở việc thực chứng về tính đồng nhứt của đời sống cũng 
như việc đạt được đại giác. Ngã hay linh hồn có nghĩa là một cái gì đó 
không thay đổi. Đây là nguyên lý căn bản của Ấn Giáo bị Đức Phật 
chối bỏ. Khi một cái ngã hay linh hồn được nghĩ là như thế thì chính 
điều ấy sẽ tạo thành ngã kiến. Khi thực tính của một sự vật đặc thù 
như thế bị phủ nhận thì điều nầy có nghĩa là pháp vô ngã. Ngã là chủ 
tỂ của thân so với vị vua trị vì trong một xứ. Theo đạo Phật, chúng 
sanh tuy hết thấy đều có cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà 
thành, nhưng không có cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là 
ngã không. 

Cá nhơn hay cái “Tôi” hay cái “Ngã” mang tính chất luân hồi. Phật 
giáo phủ định một thực thể hay một linh hồn vĩnh hằng. Tất cả các loài 
hữu tình đều phải lưu chuyển trong luân hồi sanh tử. Với Phật giáo, cá 
nhân chỉ là một danh từ ước lệ, là sự phối hợp giữa thể chất và tâm 
thức, có thể thay đổi từng lúc khác nhau. Ngã hay linh hồn có nghĩa là 
một cái gì đó không thay đổi. Đây là nguyên lý căn bản của Ấn Giáo 
bị Đức Phật chối bỏ. Khi một cái ngã hay linh hồn được nghĩ là như thế 
thì chính điều ấy sẽ tạo thành ngã kiến. Khi thực tính của một sự vật 
đặc thù như thế bị phủ nhận thì điều nầy có nghĩa là pháp vô ngã. Ngã 
thể hay tự tính trong con người, đây là cái suy nghĩ ra tư tưởng hay cái 
làm ra hành động, và sau khi chết cái ấy sẽ trụ nơi hạnh phúc hay đau 
khổ tùy theo nghiệp lực đã gây tạo bởi con người ấy. Ngoại đạo cho 
rằng ngã là thân ta, còn đạo Phật thì cho rằng Giả Ngã là sự hòa hợp 
của ngũ uẩn, chứ không có thực thể (vô thường, và vô ngã). 

Có nhiễu định nghĩa khác liên quan đến cái Ngã như Ngã Ái là 
yêu cái ta, yêu hay chấp vào thực ngã, khởi lên với thức thứ tám. Ngã 
Ba La Mật là một trong thứ được nói đến trong kinh Niết Bàn, là cái 
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ngã siêu việt và tự tại là thường, lạc, ngã, tịnh. Ngã chấp là bám chặt 
vào cái Ta. Trong Tứ Diệu Đế, Phật dạy rằng chấp ngã là nguyên 
nhân căn bản của khổ đau; từ chấp trước sanh ra buồn khổ; từ buồn 
khổ sanh ra sợ sệt. Ai hoàn toàn thoát khỏi chấp trước, kẻ đó không 
còn buồn khổ và rất ít lo âu. Nếu bạn không còn chấp trước, dĩ nhiên 
là bạn đã giải thoát. Ngã đẳng mạn là ngã mạn cho rằng ta bằng những 
kẻ hơn ta, đây là một trong chín loại ngã mạn. Ngã liệt mạn là sự ngã 
mạn cho rằng ta không kém hơn kẻ hơn ta là bao, đây là một trong cửu 
mạn. Ngã chấp là chấp vào khái niệm của một cái ngã thật, chấp vào 
Thường ngã, hay chấp vào cái ngã thường hằng chứ không phải là sự 
phối hợp của năm uẩn sanh bởi nhân duyên. Chấp ngã còn có nghĩa là 
cố chấp vào tính hiện hữu của cá nhân mình như một cá thể riêg biệt. 
Sự chấp ngã nầy được coi như là nguyên nhân của tất cả mọi khổ đau 
phiền não con người phải gánh chịu, mà chỉ có thể chấm dứt khi quá 
trình tu tập đạt đến một trạng thái hoàn toàn vô ngã. 

Ngã Hữu là ảo tưởng cho rằng cái ngã là có thật. Phiển não vì cho 
rằng ngã là có thực là ngã điên đảo. Ngã Kiến hay Thân Kiến là loại 
tà kiến cho rằng thân tứ đại do ngũ uẩn hợp thành mà cho là thực, là 
thường trụ cố định. Ngã Tướng là ý niệm cho rằng có thực ngã hay bất 
cứ ai tin rằng có thực ngã. Ngã thể hay tự tính trong con người, đây là 
cái suy nghĩ ra tư tưởng hay cái làm ra hành động, và sau khi chết cái 
ấy sẽ trụ nơi hạnh phúc hay đau khổ tùy theo nghiệp lực đã gây tạo 
bởi con người ấy. Phật giáo cho rằng chúng sanh tuy hết thảy đều có 
cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có 
cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là ngã không. Ngoại đạo 
chấp có một cái gọi là Thần Ngã. Cái thực ngã mà ngoại đạo chấp 
rằng khi thân chết thì thần ngã xuất ra. Họ cho rằng Thần Thức cũng là 
cái tâm thức tối thượng sản sanh mọi hình thức của sự hiện hữu. Về 
những vấn đề tâm lý học, Phật giáo không chấp nhận sự hiện hữu của 
một linh hồn được cho là chân thật và bất tử. Vô ngã áp dụng cho tất 
cả vạn hữu (sarva dharma), hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, cũng 
không có linh hồn, không có cái ngã chơn thật nào là bất tử. Còn trong 
trường hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có bản thể, không có 
bản chất nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cái ngã chân 
thực theo không gian, nghĩa làkhông có thực thể, nên không bao giờ có 
thường hằng. Nhận thức sai lầm về con người tổn tại trên cơ sở tự tánh. 
Trong ý niệm con người tổn tại trên cơ sở tự tánh, có những trường hợp 
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nhận thức rằng cả cái ngã của chính mình và cái ngã của người khác 
đều thực sự tổn tại. Quan niệm hợp thể giả tạm của thân và tâm là một 
cái “ngã” có thật chính là cách nhìn “bản ngã” tổn tại trên cơ sở tự 
tánh. Quan niệm do quan sát cái hợp thể giả tạm của thân và tâm mà 
sinh khởi lên ý tưởng về cái ngã và nhận nó là tổn tại trên cơ sở tự 
tánh, từ đó người ta phát sinh ra tánh ngã mạn cho rằng mình tốt đẹp 
hơn người khác. Do chú trọng vào “cái tôi” mà người ta không chịu tin 
vào điều gì khác nữa, hoặc giả tin rằng cái “ngã” nầy sẽ tổn tại mãi 
mãi. Quan niệm do quan sát những “cái của tôi” và nhận nó là tổn tại 
trên cơ sở tự tánh. 

“Ngã” là cái tôi và “Ngã Sở” là cái thuộc về của tôi hay cái do ta 
sở hữu. Tôi và cái của tôi (thân ta và các sự vật ngoài thân ta nhưng 
thuộc về ta). Mục đích chính của Phật giáo là xóa bỏ cá tính riêng biệt, 
điều này được hiện thực khi chúng ta chấm tự đồng hóa vật nào đó với 
chính mình. Do tập quán lâu dài nên chúng ta quen nghĩ về kinh 
nghiệm riêng của chúng ta trong những chữ “Tôi” và “của tôi.” Ngay 
cả khi chúng ta thấy được rằng khi nói một cách nghiêm chỉnh, thì 
những chữ này trở nên quá mơ hồ không thể biện hộ được, và sử dụng 
không nghĩ ngợi có thể dẫn tới bất hạnh trong đời sống hằng ngày của 
chúng ta, ngay cả khi chúng ta tiếp tục dùng những chữ này. Những lý 
do của việc này rất đa dạng. Một trong những lý do ấy là chúng ta 
không thấy cách nào khác để giải thích những kinh nghiệm của chúng 
ta với chúng ta ngoại trừ những phán quyết gồm những tiếng như “Tôi” 
và “của tôi.” Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Đây là con ta, đây 
là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo nghĩ như thế, nhưng chẳng biết 
chính ta còn không thiệt có, huống là con ta hay tài sẩn ta? (62). Nếu 
với thân tâm không lầm chấp là “ta” hay “của ta.” Vì không ta và của 
ta nên không lo sợ. Người như vậy mới gọi là Tỳ Kheo (367). 

Trong Phật giáo, có hai loại Bản Ngã: Thứ nhất là bản ngã thô 
trọng: Bẳn ngã thô trọng là bản ngã được biểu hiện tùy thuộc vào thân 
và tâm thô trọng. Tuy nhiên, ngay cả khi thân tâm ấy không hoạt động 
thì vẫn có cái ngã ấy biểu hiện, đó là thân tâm vi tế. Thứ nhì là bản 
ngã vi tế: Bản ngã vi tế được biểu hiện tùy thuộc vào tâm thức vi tế và 
năng lực. Tuy nhiên, khi bản ngã vi tế hiện hành thì không có sự hiện 
hữu của bản ngã thô trọng nữa. Năng lực và tâm thức vi tế và năng lực 
nội tại chính là nền tảng để thể hiện bản ngã vi tế. Trong Kinh Kim 
Cang, có bốn tướng ngã nhân hay Ngã Nhân Tứ Tướng: Thứ nhất là 
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Ngã Tướng: Nơi ngũ uẩn mà ảo chấp là có thực ngã nên sanh lòng 
khinh khi người nghèo, kể ngu. Thứ nhì là Nhân Tướng: Chấp cái ngã 
là người khác hay đạo khác. Thứ ba là Chúng sanh tướng: Chấp ngã 
đưa vào ngũ uẩn mà sanh. Thứ tư là Thọ giả tướng: Chấp thọ mệnh 
một thời của cái ngã, từ đó sanh ra chấp trước vào tướng sự và ao ước 
phúc lợi. Lại có bốn thứ phiền não gây ra bởi ngã chấp hay bốn loại 
căn bản phiền não thường xuyên tương ứng với Mạt Na Thức (thức thứ 
bẩy): Thứ nhì là Ngã Kiến Phiền Não hay Ngã Chấp. Thứ ba là Ngã 
Mạn Phiền Não, có nghĩa là kiêu căng ngạo mạn. Thứ tư là Ngã tham 
hay Ngã Ái Phiển Não. 

Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Độc Tử (có thuyết 
nói lúc ông sống ở núi rừng vắng vẻ đã tạp giao với trâu cái mà sanh 
ra con trai nối dõi đến ngày nay) nguyên là ngoại đạo, vỀ sau quy y 
đầu Phật, và là người đã sáng lập ra Độc Tử Bộ, một trong những bộ 
phái chánh Nhất Thiết Hữu Bộ; lập ra thuyết “phi tứ phi ly chi ngã,” 
nghĩa là cái ngã không gắn liền cũng không rời ngũ uẩn, nên họ chẳng 
giữ giới luật, trái lại với ý chỉ mà Đức Phật đã lập ra. Theo Độc Tử Bộ, 
Phạn ngữ “pudgala-vada” có nghĩa là “cá nhơn hay cái tôi.” Một từ 
ngữ thông dụng trong các trường phái Phật giáo buổi ban sơ, với cùng 
một niềm tin chung là có một cái “ngã” là căn bản của nghiệp lực và 
luân hồi, hay cái “Ngã” mang tính chất luân hồi. Tuy nhiên, giáo 
thuyết Phật giáo phủ định một thực thể hay một linh hồn vĩnh hằng như 
vậy. Với Phật giáo, cá nhân chỉ là một danh từ ước lệ, là sự phối hợp 
giữa thể chất và tâm thức, có thể thay đổi từng lúc khác nhau. Giáo 
thuyết về một cái ngã trường tồn cuối cùng bị Phật giáo xem như là tà 
thuyết, dù có một thời có rất nhiều người theo giáo thuyết ấy, vì xét lại 
cho kỹ chúng ta sẽ thấy Đức Phật luôn luôn phủ nhận giáo thuyết về 
một cái ngã trường tồn và không thể phân cách ấy. Học thuyết về cái 
ngã của con ngươì này đã gây nên phản ứng dữ dội từ các đối thủ của 
trường phái này vì nó dạy rằng, tuy giáo lý “vô ngã" cuả Đức Phật 
hoàn toàn đúng theo nghĩa bình thường, nhưng vẫn có một cái ngã 
(nhân vị). Cái ngã này là một vật hiện thực, là cái bản thể cho phép có 
sự liên tục giữa các lần tái sanh, trí nhớ, và sự chín muỗi sau này của 
các hành vi hữu ý hay “nghiệp” làm trong hiện tại hay quá khứ. Nếu 
không có cái ngã hay nhân vị nào cả như học thuyết của các trường 
phái đối thủ tuyên bố, thì Phật giáo sẽ bị tố cáo là một học thuyết 'hư 
vô” và “vô đao đức,' vì sẽ không có con người nào để chịu trách nhiệm 
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về các hành vi đạo đức. Trường phái này nhấn mạnh rằng “cái ngã” 
hay “nhân vị' bất định trong tương quan với các yếu tố cơ bản cấu 
thành hiện hữu, không ở ngoài cũng không ở trong chúng; không đồng 
nhất cũng không khác biệt với chúng. Thật ra, chỉ có các vị Phật mới 
nhận thức được nó. Để củng cố lập trường cuả mình, trường phái này 
thường trích dẫn những lời dạy của Đức Phật như “Này các Tỳ Kheo, 
chỉ có một con người duy nhất sinh ra ở đời này vì sự thịnh vượng cuả 
nhiều người, vì hạnh phúc cuả nhiều người, vì lòng bi mẫn đối với thế 
giới, vì lợi ích sự thịnh vượng và hạnh phúc của chư Thiên và loài 
người. Chúng ta có thể thấy lập trường này về sau được phản ánh trong 
các lý thuyết về Như Lai Tạng của trường phái Đại Thừa, các trường 
phái Thiển và Thiên Thai của Trung Hoa. Vì vậy, người ta tin rằng 
trường phái này được thiết lập do sự chia rẽ về giáo lý trong nội bộ của 
trường phái Thượng Tọa Bộ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch, và tổn tại 
đến thế kỷ thứ chín hay thứ mười sau Tây Lịch. Khởi thủy trường phái 
này có tên là Độc Tử Bộ, lấy tên của vị sơ tổ Độc Tử, sau lại được gọi 
là Chánh Lượng Bộ, và sau đó phát sanh ra nhiều trường phái phụ. 

Bây giờ, chúng ta bắt đầu tóm lược về ý nghĩa của “vô ngã.” Thuật 
ngữ Bắc Phạn Anatman có nghĩa là “vô ngã”, một trong ba đặc tính mà 
Đức Phật đã dạy áp dụng cho tất cả pháp hữu vi, hai đặc tính khác là 
vô thường và khổ đau hay bất toại. Giáo pháp này trái ngược với giáo 
pháp của Bà La Môn vào thời Đức Phật còn tại thế. Truyền thống Bà 
La Môn dạy rằng cốt lõi của mọi người là cái “thường ngã” hay cái 
ngã vĩnh hằng không thay đối. Ngược lại, Đức Phật lại tuyên bố rằng 
cái được gọi là “ngã” ấy chỉ là một khái niệm được dựng lên, kỳ thật 
mỗi cá nhân đều là sự kết hợp của các uẩn luôn thay đổi. Phật giáo đồ 
tin không có sự hiện hữu của cái tự ngã trường tồn. Thân nầy chỉ là sự 
kết hợp của ngũ uẩn. Ngũ uẩn chỉ hiện hữu khi có đầy đủ nhơn duyên 
mà thôi. Khi Đức Phật đưa ra khái niệm về “Vô ngã,” Ngài đã làm đảo 
lộn không biết bao nhiêu quan niệm về vũ trụ và nhân sinh. Đức Phật 
đã giáng một đòn lớn trên ý niệm phổ biến và kiên cố nhất của loài 
người thời đó: ý niệm về sự tổn tại của cái “ngã” thường còn. Những ai 
thấu hiểu được vô ngã đều biết rằng nó được đưa ra để đánh đổ ý 
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niệm về “ngã” chứ không phải là một đồ án mới của thực tại. Khái 
niệm “Vô ngã” là phương tiện, chứ không phải là cứu cánh. Nếu nó trở 
thành một ý niệm thì nó cũng cần được phá vỡ như bao nhiêu ý niệm 


khác. Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô 
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ngã. Đôi khi giáo lý “vô ngã” gây ra bối rối và hiểu lầm. Bất cứ lúc 
nào chúng ta nói “lôi đang nói”, hay “Tôi đang đi”, vân vân. Như vậy 
làm sao chúng ta có thể chối bỏ thực tế của cái “Ta”? Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng Đức Phật không bảo chúng ta chối bỏ việc 
xưng hô “Ta” hay “Tôi”. Chính Đức Phật còn phải dùng một từ nào đó 
để xưng hô, như từ “Như Lai” chẳng hạn, không cần biết từ này có 
nghĩa gì, nó vẫn là một từ hay một danh xưng. Khi Đức Phật dạy về 
“Vô ngã”, Ngài nhấn mạnh đến sự từ bỏ một ý niệm cho rằng “Tôi” là 
một thực thể thường hằng và không thay đổi. Ngài nói năm uẩn (sắc, 
thọ, tưởng, hành và thức) không phải là cái “Ta”, và không có cái “Ta” 
nào được tìm thấy trong năm uẩn này cả. Sự phủ nhận của Đức Phật có 
nghĩa là sự phủ nhận một niểm tin có một thực thể có thật, độc lập và 
thường còn được người ta gọi là “Ta” vì một thực thể như vậy phải độc 
lập, phải thường còn, không biến đổi, không hoán chuyển, nhưng một 
thực thể như vậy hay một cái “Ta” như thế không thể tìm thấy ở đâu 
được. 

Vô ngã hay tính vô ngã là một trong những học thuyết trọng tâm 
của đạo Phật. Nó phủ định cái ngã bên trong một cá nhân theo nghĩa 
bất tử, bất diệt, duy nhất và độc lập. Giáo thuyết “Anatta” hay 
“Antma” được Đức Phật thuyết giảng mà hầu hết Phật tử, kể cả thiển 
gia đều cho rằng đây là ý tưởng “vô ngã” của chơn tánh con người. 
Phật tử không nên lầm “vô ngã” của Phật giáo với thuyết “vô ngã” của 
Ấn giáo với nghĩa là chơn tánh mà tâm con người không thể nhận biết 
được. Làm thế nào người ta có thể nói là vô ngã nếu không có ngã? 
Chúng ta phải hiểu Đức Phật muốn nói gì với từ “Vô ngã” nầy. Đức 
Phật không hề có một ý gì đối lập với “Ngã” cả. Ngài không đặt hai từ 
nầy ở vị trí kế nhau và nói: “Đây là cái vô ngã của tôi đối lập với cái 
ngã nầy.” Từ Anatta, vì tiếp đầu ngữ “An” chỉ một sự không hiện hữu, 
abhava, chứ không phải đối lập. Anatta có nghĩa là không có “Atta,” 
đó chỉ đơn thuần là sự phủ nhận của một “Atta”, sự không hiện hữu 
của một “Atta” mà thôi. Những người tin có một “Atta” cố gắng để giữ 
cái “Atta” của họ, còn Đức Phật chỉ phủ nhận nó bằng cách thêm tiếp 
đầu ngữ “An” vào. Vì cái quan niệm có một “Atta”, tự ngã hay linh 
hồn nầy đã ăn sâu trong rất nhiều người mà Đức Phật từng gặp, nên 
Ngài đã phải thuyết những bài pháp dài về vấn để Bản ngã nầy cho 
những nhà trí thức, những nhà biện chứng và những người giỏi tranh 
luận. 
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Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô 
ngã. Nhân Vô Ngã: Nhân vô ngã có nghĩa là con người không có sự 
thường hằng của cái ngã. Pháp Vô Ngã: Vạn hữu không có thực ngã, 
không có tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính 
hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo 
Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của 
Tiểu Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một 
trong những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên 
khi các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong 
triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ 
Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt 
na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” Người Phật tử thuần thành không có kẻ thù 
bên ngoài, chỉ có bạn hiểu ta và bạn chưa hiểu ta mà thôi. Tuy nhiên, 
kẻ thù bên trong chính của mình chính là cái “Ta”. Cái “Ta” là kẻ thù 
lớn của Chân lý. Những ai yêu quý cái “Ta” không còn quan tâm giúp 
đỡ gì đến đồng loại mà chỉ muốn vơ vét hết mọi thứ cho riêng mình. 
Họ trở nên tàn bạo, tham lam, không chân thật, không lương thiện, và 
nhiễm trược. Chính cái Ngã ái đã gây ra mọi phiển não trên đời. Người 
nào yêu quý Chân lý, người ấy không thể nào tàn bạo hay tham lam; 
họ yêu thương, hòa nhã với tất cả mọi người; họ sẵn sàng ra tay giúp 
đỡ những ai lâm cảnh khốn cùng và trải rộng niềm hạnh phúc đến bất 
cứ nơi nào mà họ tới. Kẻ thù “Tự Ngã” rất khó chinh phục, nhưng Phật 
tử thuần thành không bao giờ chán nản. Nên nhớ, Đức Phật mà còn 
phải mất rất nhiều năm mới chinh phục được kẻ thù nầy trước khi Ngài 
giác ngộ. Chúng ta không có cách nào khác hơn là cũng phải chiến đấu 
y như Đức Phật. 

Hành giả tu Phật nên luôn cố gắng hiểu rõ sự khác biệt giữa thuyết 
Tất Định và Vô Ngã. Thuyết tất định chỉ cho lý thuyết có sự quyết 
định của “định mệnh, hay Thiên mệnh, hay thượng đế. Phật giáo chủ 
trương sự vắng mặt của một bản ngã thường hằng bất biến. Theo Kinh 
Duy Ma Cật, vô ngã có nghĩa là sự hiểu biết chơn chánh rằng thân 
gồm ngũ uẩn chứ không có cái gọi là “bản ngã trường tổn.” Tứ đại chỉ 
hiện hữu bởi những duyên hợp. Không có vật chất trường tổn bất biến 
trong thân nầy. Khi tứ đại hết duyên tan rã thì thân nầy lập tức biến 
mất. Vì vật chất do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất, 
nên con người do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu. Con 
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người thay đổi từng giây từng phút. Theo giáo lý Tiểu Thừa thì “Vô 
Ngã” chỉ áp dụng cho loài người, nhưng trong Phật giáo Đại Thừa thì 
vạn hữu đều vô ngã. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật giáo, Đức Phật xem thế giới nầy là thế giới của khổ 
đau, và Ngài đã dạy những phương pháp đối trị nó. Vậy cái gì đã làm 
thế giới nầy trở thành khổ đau? Lý do đầu tiên như Đức Phật đã dạy, 
là các pháp đều vô ngã, nghĩa là vạn vật, hữu tình hay vô tình, tất cả 
đều không có cái mà chúng ta có thể gọi là bản ngã hay thực thể. 
Chúng ta thử khảo sát con người. Một người không thể xem tinh thần 
hay hồn của y là một thực ngã. Y hiện hữu nhưng không thể nào nắm 
được cái thực thể của y, không thể tìm thấy được tinh thần của y, bởi vì 
sự hiện hữu của con người không gì ngoài cái “hiện hữu tùy thuộc vào 
một chuỗi nhân duyên.` Mọi vật hiện hữu đều là vì nhân duyên, và nó 
sẽ tan biến khi những tác dụng của chuỗi nhân duyên ấy chấm dứt. 
Những làn sóng trên mặt nước quả là hiện hữu, nhưng có thể gọi mỗi 
làn sóng đều có tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện hữu khi có gió lay 
động. Mỗi làn sóng đều có riêng đặc tính tùy theo sự phối hợp của 
những nhân duyên, cường độ của gió và những chuyển động, phương 
hướng của gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của những nhân 
duyên đó chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, không thể nào 
có cái ngã biệt lập với nhân duyên được. Khi con người còn là một 
hiện hữu tùy thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố gắng trì giữ lấy 
chính mình và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm độc tôn ngã là 
một điều thật vô lý. Mọi người phải từ bỏ cái ngã của mình, cố gắng 
giúp đỡ kẻ khác và phải nhận hức cái hiện hữu cộng đồng, vì không 
thể nào con người hoàn toàn hiện hữu độc lập được. Nếu mọi vật đều 
hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi những nhân duyên thì cái hiện hữu 
đó cũng chỉ là tùy thuộc điều kiện mà thôi; không có một vật chất nào 
trong vũ trụ nây có thể trường tổn hay tự tại. Do đó Đức Phật dạy rằng 
vô ngã là yếu tính của vạn vật, và từ đó, đưa đến một lý thuyết nữa là 
vạn vật đều vô thường, là điều không thể tránh. Hầu hết mọi người 
đều dốc hết năng lực vào việc gìn giữ sự hiện hữu của mình và những 
tư hữu của họ. Nhưng thực ra, không thể nào tìm được trung tâm hiện 
hữu của nó, cũng không thể nào giữ nó đời đời được. Không vật nào là 
không biến chuyển, ngay cả trong một sát na. Không những nó bất ổn 
trong tương quan với không gian, mà nó cũng bất ổn trong tương quan 
với thời gian nữa. Nếu ta có thể tìm được một thế giới không có không 


347 


gian và thời gian, thế giới đó mới thật là thế giới tự do chân thật, tức là 
Niết Bàn. Nếu như những nhà vật lý hiện đại xác nhận, không gian là 
một trong những số lượng biến đối và thời gian là tương đối thì thế giới 
của không gian thời gian nầy là cái ngục tù mà chúng ta không thể nào 
thoát ra được, tức là chúng ta đã bị trói buộc trong vòng nhân quả rồi 
vậy. Khi nào con người chưa tìm được cái thế giới không bị hạn cuộc 
bởi thời gian và không gian, con người vẫn phải là một tạo vật khổ 
đau. Xác nhận rằng con người có thể đạt được cảnh giới đó, cảnh giới 
không bị hạn cuộc bởi thời gian và không gian là sứ mệnh của Phật 
Giáo. Lẽ dĩ nhiên không có gì có thể được xem như là không gian vô 
hạn và thời gian vô cùng. Ngay cả vật lý học ngày nay cũng nhìn nhận 
cái vô tận của thời gian và không gian. Tuy nhiên, Đức Phật đã xướng 
thuyết về lý tưởng Niết Bàn hay tịch diệt, theo nguyên tắc vô thường 
và vô ngã. Niết Bàn có nghĩa là hủy diệt sinh tử, hủy diệt thế giới dục 
vọng, hủy diệt những điều kiện thời gian và không gian. Sau hết, Niết 
Bàn có nghĩa là cảnh giới của giải thoát viên mãn. Vô ngã hay không 
có sự bất biến, vô thường hay không có sự trường tổn là trạng huống 
thật sự của sự hiện hữu của chúng ta. Niết Bàn theo nghĩa tiêu cực là 
hủy diệt, nhưng theo nghĩa tích cực là tròn đầy, là lý tưởng của chúng 
ta, ấy là sự giải thoát trọn vẹn. 

Chư pháp vô ngã là không có ta, không có tự thể, tự chủ. Điều nầy 
cũng gồm có thân vô ngã, tâm vô ngã và cảnh vô ngã. Thân vô ngã là 
thân nầy hư huyễn không tự chủ, ta chẳng thể làm cho nó trẻ mãi, 
không già chết. Dù cho bậc thiên tiên cũng chỉ lưu trụ được sắc thân 
trong một thời hạn nào thôi. Tâm vô ngã, chỉ cho tâm hư vọng của 
chúng sanh không có tự thể; như tâm tham nhiễm, niệm buồn vui 
thương giận thoạt đến rồi tan, không có chi là chân thật. Cảnh vô ngã 
là cảnh giới xung quanh ta như huyễn mộng, nó không tự chủ được, và 
bị sự sanh diệt chi phối. Đô thị đổi ra gò hoang, ruộng dâu hóa thành 
biển cả, vạn vật luôn luôn biến chuyển trong từng giây phút, cảnh nầy 
ẩn mất, cảnh khác hiện lên. Đức Phật đã dùng cách phân tích sau đây 
để chứng minh rằng cái “Ta” chẳng bao giờ tìm thấy được ở thân hay 
trong tâm. Thân không phải là cái “Ta”: Thân không phải là cái “Ta”, 
vì nếu thân là cái “Ta” thì cái “Ta” phải thường còn, không thay đổi, 
không tàn tạ, không hư hoại và không chết chóc, cho nên thân không 
thể là cái “Ta” được. Cái “Ta” không có cái thân theo nghĩa khi nói 
“Ta” có một cái xe, một cái máy truyễển hình vì cái “Ta” không kiểm 
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soát được cái thân. Thân đau yếu, mệt mỏi, giá nua ngược lại những 
điều mình mong muốn. Bề ngoài của cái thân nhiều khi không theo 
những ước muốn của mình. Cho nên không thể nào cho rằng cái “Ta” 
có cái thân. Cái “Ta” không ở trong thân. Nếu ta tìm từ đầu đến chân, 
chúng ta không thể tìm ra chỗ nào là cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong 
xương, trong máu, trong tủy, trong tóc hay nước bọt. Cái “Ta” không 
thể tìm thấy bất cứ nơi nào trong thân. Thân không ở trong cái “Ta”. 
Nếu thân ở trong cái “Ta”, cái “Ta” phải được tìm thấy riêng rẽ với 
thân và tâm, nhưng cái “Ta” chẳng được tìm thấy ở đâu cả. Tâm không 
phải là cái “Ta”: Tâm không phải là cái “Ta” vì lẽ nó giống như tâm, 
tâm thay đối không ngừng và luôn luôn lăng xăng như con vượn. Tâm 
lúc vui lúc buồn. Cho nên tâm không phải là cái “Ta” vì nó luôn thay 
đổi. Cái “Ta” không sở hữu cái tâm vì tâm hứng thú hay thất vọng trái 
với những điều chúng ta mong muốn. Mặc dù chúng ta biết một số tư 
tưởng là thiện và một số là bất thiện, nhưng tâm cứ chạy theo những tư 
tưởng bất thiện và lạnh lùng với những tư tưởng thiện. Cho nên cái 
“Ta” không sở hữu tâm vì tâm hành động hoàn toàn độc lập và không 
dính líu gì đến cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong tâm. Dù chúng ta cẩn 
thận tìm kiếm trong tâm, dù chúng ta hết sức cố gắng tìm trong tình 
cảm, tư tưởng và sở thích, chúng ta cũng không tìm thấy đâu cái “Ta” ở 
trong tâm hay trong những trạng thái tinh thần. Tâm cũng không hiện 
hữu ở trong cái “Ta” vì cái “Ta” nếu nó hiện hữu nó hiện hữu riêng rẽ 
với tâm và thân, nhưng cái “Ta” như thế chẳng thể tìm thấy ở chỗ nào. 
Chúng ta nên chối bỏ ý tưởng về cái “Ta” bởi hai lý do: Thứ nhất là 
chúng sanh tuy hết thảy đều có cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả 
tạm mà thành, nhưng không có cái thực thể thường nhất của mình, nên 
gọi là ngã không. Thứ hai là chừng nào mà chúng ta còn chấp vào cái 
“Ta”, chừng ấy chúng ta còn phải bảo vệ mình, bảo vệ của cải, tài sản, 
uy tín, lập trường và ngay cả đến lời nói của mình. Nhưng một khi vất 
bỏ được lòng tin vào cái “Ta” độc lập và thường còn, chúng ta có thể 
sống với mọi người một cách thoải mái và an bình. Đức Phật dạy: 
“Hiểu được vô ngã là chìa khóa đi vào đại giác, vì tin vào cái “Ta” là 
đồng nghĩa với vô minh, và vô minh là một trong ba loại phiển não 
chính (tham, sân, si). Một khi nhận biết, hình dung hay quan niệm rằng 
chúng ta là một thực thể, ngay lập tức chúng ta tạo ra sự ly gián, phân 
chia giữa mình và người cũng như sự vật quanh mình. Một khi có ý 
niệm về cái ta, chúng ta sẽ phẩn ứng với người và sự vật quanh mình 


349 


bằng cảm tình hay ác cảm. Đó là sự nguy hiểm thật sự của sự tin tưởng 
vào một cái ta có thật. Trong Thiển, khi hành giả hành trì đến độ quên 
đi tự ngã có nghĩa là thân tâm đã tự coi như bỏ đi. Kinh nghiệm mọi sự 
đều đang biến mất dần trong một khoảnh khắc hay trong một khoảng 
thời gian thật dài. Đây có thể được xác chứng là đã Chứng Ngộ. Chính 
vì vậy mà sự chối bỏ cái “Ta' chẳng những là chìa khóa chấm dứt khổ 
đau phiển não, mà nó còn là chìa khóa đi vào cửa đại giác.” 

Hành giả tu Phật phải luôn thông hiểu thuyết Vô Ngã của nhà 
Phật. Đạo Phật dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi 
là ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. 
Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì 
con người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay 
một chủ thể bất biến. Con người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải 
qua sát na vô thường và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn 
cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt biến đối, hư ngụy không chủ” 
và đánh tan được ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. 
Vô Ngã Quán là một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của 
đạo Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới 
giữa ngã và phi ngã, thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta 
trong người và người trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và 
siêu việt được sinh tử. Chữ Anatman trong Phạn ngữ có nghĩa là vô 
nhân tính, không có thực chất hay vô ngã. Thuyết Vô Ngã có hai đặc 
tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô ngã. Đôi khi giáo lý “vô ngã” 
gây ra bối rối và hiểu lầm. Bất cứ lúc nào chúng ta nói “Tôi đang nói”, 
hay “Tôi đang đi”, vân vân. Như vậy làm sao chúng ta có thể chối bỏ 
thực tế của cái “Ta”? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Đức Phật 
không bảo chúng ta chối bỏ việc xưng hô “Ta” hay “Tôi”. Chính Đức 
Phật còn phải dùng một từ nào đó để xưng hô, như từ “Như Lai” chẳng 
hạn, không cần biết từ này có nghĩa gì, nó vẫn là một từ hay một danh 
xưng. Khi Đức Phật dạy về “Vô ngã”, Ngài nhấn mạnh đến sự từ bỏ 
một ý niệm cho rằng “Tôi” là một thực thể thường hằng và không thay 
đổi. Ngài nói năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, hành và thức) không phải là 
cái “Ta”, và không có cái “Ta” nào được tìm thấy trong năm uẩn này 
cả. Sự phủ nhận của Đức Phật có nghĩa là sự phủ nhận một niềm tin có 
một thực thể có thật, độc lập và thường còn được người ta gọi là “[a” 
vì một thực thể như vậy phải độc lập, phải thường còn, không biến đổi, 
không hoán chuyển, nhưng một thực thể như vậy hay một cái “Ta” như 
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thế không thể tìm thấy ở đâu được. Khi Đức Phật đưa ra khái niệm về 
“Vô ngã,” Ngài đã làm đảo lộn không biết bao nhiêu quan niệm về vũ 
trụ và nhân sinh. Đức Phật đã giáng một đòn lớn trên ý niệm phổ biến 
và kiên cố nhất của loài người thời đó: ý niệm về sự tổn tại của cái 
“ngã” thường còn. Những ai thấu hiểu được vô ngã đều biết rằng nó 
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được đưa ra để đánh đổ ý niệm về “ngã” chứ không phải là một đồ án 
mới của thực tại. Khái niệm “Vô ngã” là phương tiện, chứ không phải 
là cứu cánh. Nếu nó trở thành một ý niệm thì nó cũng cần được phá vỡ 
như bao nhiêu ý niệm khác. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng Thân-Tâm-Cảnh đều vô ngã. 
Chư pháp vô ngã là không có ta, không có tự thể, tự chủ. Điều nầy 
cũng gồm có thân vô ngã, tâm vô ngã và cảnh vô ngã. Thân vô ngã là 
thân nầy hư huyễn không tự chủ, ta chẳng thể làm cho nó trẻ mãi, 
không già chết. Dù cho bậc thiên tiên cũng chỉ lưu trụ được sắc thân 
trong một thời hạn nào thôi. Tâm vô ngã, chỉ cho tâm hư vọng của 
chúng sanh không có tự thể; như tâm tham nhiễm, niệm buồn vui 
thương giận thoạt đến rồi tan, không có chi là chân thật. Cảnh vô ngã 
là cảnh giới xung quanh ta như huyễn mộng, nó không tự chủ được, và 
bị sự sanh diệt chi phối. Đô thị đổi ra gò hoang, ruộng dâu hóa thành 
biển cả, vạn vật luôn luôn biến chuyển trong từng giây phút, cảnh nầy 
ẩn mất, cảnh khác hiện lên. Đức Phật đã dùng cách phân tích sau đây 
để chứng minh rằng cái “Ta” chẳng bao giờ tìm thấy được ở thân hay 
trong tâm. Thân không phải là cái “Ta”, vì nếu thân là cái “Ta” thì cái 
“Ta” phải thường còn, không thay đối, không tàn tạ, không hư hoại và 
không chết chóc, cho nên thân không thể là cái “Ta” được. Cái “Ta” 
không có cái thân theo nghĩa khi nói “Ia” có một cái xe, một cái máy 
truyền hình vì cái “Ta” không kiểm soát được cái thân. Thân đau yếu, 
mệt mỏi, giá nua ngược lại những điều mình mong muốn. Bề ngoài của 
cái thân nhiều khi không theo những ước muốn của mình. Cho nên 
không thể nào cho rằng cái “Ta” có cái thân. Cái “Ta” không ở trong 
thân. Nếu ta tìm từ đầu đến chân, chúng ta không thể tìm ra chỗ nào là 
cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong xương, trong máu, trong tủy, trong 
tóc hay nước bọt. Cái “Ta” không thể tìm thấy bất cứ nơi nào trong 
thân, thân không ở trong cái “Ta”. Nếu thân ở trong cái “Ta”, cái “Ta” 
phải được tìm thấy riêng rẽ với thân và tâm, nhưng cái “Ta” chẳng 
được tìm thấy ở đâu cả. Tâm không phải là cái “Ta” vì lẽ nó giống như 
tâm, tâm thay đổi không ngừng và luôn luôn lăng xăng như con vượn. 
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Tâm lúc vui lúc buồn. Cho nên tâm không phải là cái “Ta” vì nó luôn 
thay đổi. Cái “Ta” không sở hữu cái tâm vì tâm hứng thú hay thất vọng 
trái với những điều chúng ta mong muốn. Mặc dù chúng ta biết một số 
tư tưởng là thiện và một số là bất thiện, nhưng tâm cứ chạy theo những 
tư tưởng bất thiện và lạnh lùng với những tư tưởng thiện. Cho nên cái 
“Ta” không sở hữu tâm vì tâm hành động hoàn toàn độc lập và không 
dính líu gì đến cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong tâm. Dù chúng ta cẩn 
thận tìm kiếm trong tâm, dù chúng ta hết sức cố gắng tìm trong tình 
cảm, tư tưởng và sở thích, chúng ta cũng không tìm thấy đâu cái “Ta” ở 
trong tâm hay trong những trạng thái tinh thần. Tâm cũng không hiện 
hữu ở trong cái “Ta” vì cái “Ta” nếu nó hiện hữu nó hiện hữu riêng rẽ 
với tâm và thân, nhưng cái “Ta” như thế chẳng thể tìm thấy ở chỗ nào. 

Chúng ta nên chối bỏ ý tưởng về cái “Ta” bởi hai lý do: 1) Chừng 
nào mà chúng ta còn chấp vào cái “Ta”, chừng ấy chúng ta còn phải 
bảo vệ mình, bảo vệ của cải, tài sản, uy tín, lập trường và ngay cả đến 
lời nói của mình. Nhưng một khi vất bỏ được lòng tin vào cái “Ta” độc 
lập và thường còn, chúng ta có thể sống với mọi người một cách thoải 
mái và an bình. 2) Đức Phật dạy: “Hiểu được vô ngã là chìa khóa đi 
vào đại giác, vì tin vào cái “Ta” là đồng nghĩa với vô minh, và vô minh 
là một trong ba loại phiền não chính (tham, sân, si). Một khi nhận biết, 
hình dung hay quan niệm rằng chúng ta là một thực thể, ngay lập tức 
chúng ta tạo ra sự ly gián, phân chia giữa mình và người cũng như sự 
vật quanh mình. Một khi có ý niệm về cái ta, chúng ta sẽ phản ứng với 
người và sự vật quanh mình bằng cẩm tình hay ác cảm. Đó là sự nguy 
hiểm thật sự của sự tin tưởng vào một cái ta có thật. Chính vì vậy mà 
sự chối bỏ cái “Ta` chẳng những là chìa khóa chấm dứt khổ đau phiền 
não, mà nó còn là chìa khóa đi vào cửa đại giác.” Hành giả tu Phật 
nên quán “Vô Ngã” trong từng bước chân đi. Hành giả có thể thông 
hiểu được ba đặc tánh nây qua cách theo dõi bám sát các động tác 
bước đi và các nhận thức của động tác. Khi chuyên tâm chú niệm vào 
các chuyển động nầy, chúng ta sẽ thấy vạn hữu khởi sinh và hoại diệt, 
và từ đó, chúng ta sẽ nhận thức được tánh vô thường, khổ và vô ngã 
của của tất cả mọi hiện tượng hữu vi. 
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Egolessness 


FIirst, lefs summarize on the meaning of Ego and Egolessness. 
According to Buddhism, “Atman” 1s the most subtle conscIousness, the 
ultimate demarcation point between one person and another. There 1s a 
mere “Ego” which 1s designated in dependence on the continuum of 
conscIousness. The belief in ego creates and fosters egoism and 
desire, thus preventing the realization of the unity of life and the 
attainment of enlightenment. Non-changing qualiy (atman means 
anything substantially conceived that remains eternally one, unchanged 
and free). A basic tenet of Hinduism which was reJected by the 
Buddha. When an ego-soul or pudgala 1s thought as such, that 
consfiItutes the wrong view on existence of a permanent ego or atma- 
drishti. When the reality of an Individual obJect or dharma as such 1s 
denied, this is what 1s meant by the belief that “things are without 
independent Individuality” or dharmanarratmya. The master of the 
body, compared to the ruler of the country. Illusion of the concept of 
the reality of the ego, man being composed of elements and 
disintegrated when these are dissolved. 

Man, person, ego or self, the substance that 1s the bearer of the 
cycle of rebirth. Buddhism denies the existence of an eternal person or 
soul. All beings subJect to transmigration. Buddhism sees the person 
only a conventlonal name or a combinaton of physical and 
psychological facotrs that change from moment to moment. Non- 
changing quality (atman means anything substantially conceived that 
remains eternally one, unchanged and free). A basic tenet of Hinduism 
which was reJected by the Buddha. When an ego-soul or pudgala 1s 
thought as such, that consfitutes the wrong view on existence of a 
permanent ego or atma-drishti. The supreme SELF, the Ultimate 
Reality, or Universal Consciousness, the divine element In man, 
degraded Into idea of an entity dwelling in the heart of each man, the 
thinker of his thoughts, and doer of his deeds, and after death dwelling 
1n bliss or misery according to deeds done 1n the body. The erroneous 
Ideas of a permanent self continued In reincarnation 1s the sources of 
all ilusion. But the Nirvana sutra definitely asserts a permanent ego In 
the transcendental world, above the range of reincarnation; and the 
trend of Mahayana supports such permanence. Ego composed of the 
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five skandhas and hence not a permanent entity. Ít is used for Atman, 
the self, personality. Buddhism take as a fundamental dogma, I1.e. 
1mpermanence, no permanent ego, only a temporal or functional ego. 
The erroneous Idea of a permanent self continued in reincarnation 1s 
the souce of all 1usion. 

There are many other definitions which are related to “Atman” 
such as Self-love, the love of or attachmernt to the ego, arising with the 
eiphth viJjnana. The ego paramita In the four based on the Nirvana sutra 
1n which transcendenfal ego 1s sovereign, 1.e. has a real and permanent 
nature; the four are permanence, Joy, personality, and punty. Ego- 
grasping or Egoism (Lagna-atman (skt)), clinging to the “I”. In the Four 
Noble Truth, Sakyamuni Buddha taught that “attachment to self” 1s the 
root cause of suffering. From attachment springs grief; from grIief 
springs fear. For him who 1s wholly free from attachmernt, there Is no 
grief and much less fear. If you donˆt have attachments, naturally you 
are liberated. Manatimana or the pride of thinking oneself equal to 
those who surpass us, one of the nine kinds of pride. Unamana or the 
pnde of thinking myself not much Inferior to those who far surpass me, 
one of the nine kinds of pride. Clinging to the Idea of self or holding to 
the concept of the reality of the ego, the false tenet of a soul, or ego, 
or permanent Individual, that the Individual 1s real, the ego an 
independent unit and not a mere combination of the five skandhas 
produced by cause and effect disintegrating. Holding to the concept of 
the reality of the ego also means that one holds on to oneself as an 
individual personality. The atma-graha was held to be responsible for 
all human-beings" sufferings and afflictions, which would in the end be 
finally abolished by the attainment of a state of self-extinction or a 
state of complete no-self. 

The I1lusion that the ego has real existence. The illusion that the 
ego has real existence, one of the four Inverted or upside-down 1deas, 
the illusion that the ego 1s real. False view that every man has a 
permanent lord within. Wrong view on the existence of a permanenf 
ego. The erroneous doctrine that the ego or self composed of the 
temporary five skandhas, Is a reality and permanent. The concept of 
the ego as real or anyone who believes In a real ego. Ultimate Reality, 
or Universal Consciousness, the divine element in man, degraded Into 
idea of an entity dwelling in the heart of each man, the thinker of his 


354 


thoughts, and doer of his deeds, and after death dwelling In bliss or 
misery according to deeds done In the body. Buddhism believes In the 
non-reality of the atman, the soul, the person. Illusion of the concept of 
the reality of the ego, man being composed of elements and 
disintegrated when these are dissolved. Non-Buddhists cling to a so 
called Purusa or Atman. The soul, the spiritual ego, or permanent 
person, which by non-Budhists was said to migrate on the death of the 
body. They believe that Purusa 1s also the Supreme Soul or Spirit, 
which produces all forms of exIstence. With regard to the psychological 
question, Buddhism does not admit the existenceof a soul that 1s real 
and Immortal. Anatma or non-self refers to all things (sarva-dharma), 
organic and inorganic. In the case of human beings, there will 
accordingly to be no soul, no real self that 1s immortal. While in the 
case of things In general, there will be no noumenon, no essence which 
Is unchaegable. Because there is no real self spatially, 1.e., no 
substance, there will be no permanent, 1.e., no duration. Therefore, no 
bliss, 1s to be found In the world. Misconceptions of persons as 
inherently existent. Within the conception of persons as inherently 
exIstent, there are cases of conceiving both one”s own self and other 
selves to truly exIst. Viewing the transitory collection of body and mind 
as a real “l” 1s a case of viewing your own self as inherently exIstert. 
The conception that observes the transitory collection which g1ves rise 
to the thought of “I” and conceives 1t to Iinherently exist. From this 
misconception, one generates pride In oneself as superior to others. 
From the view of emphasizing the “Ïl” one might not believe In 
anything else, or believing that “own self” wIll exist forever. The 
conception that observes “mine” and conceIves It to inherenfly exIst. 
“Ƒ” means oneself and “Mine” means something that belongs to 
oneself. The self and Its possession. The main goal of Buddhism 1s the 
extInction of separate Individuality, which 1s brought about when we 
cease to Identify anything with ourselves. From long habit It has 
become quite natural to us to think of our own experlence 1n the term 
of “Ƒˆ and “Mine.” Even when we are convinced that strictly speaking 
such words are too nebulous to be tenable and that their unthinking use 
leads to unhappiness In our daily lives, even then do we go on using 
them. The reasons for this are manifold. One of them 1s that we see no 
alternative way of explaining our experlences to ourselves except by 
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way OŸ statements which Include such words as “Ƒ” and “Mine.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: These are my sons; this 1s my 
wealth; with such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the 
owner of himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). 
He who has no thought of “Ƒ” and “mine,” for whatever towards his 
mind and body he does not grleve for that which he has not. He 1s 
indeed called a Bhikhshu (Dharmapada 367). 

In Buddhism, there are two kinds of Ego: The first kind ¡is the 
Coarse Ego: The coarse ego 1s designated on the gross mind and body. 
However, even when the gross mind and body are not operating, there 
stilll has to be an “ego” designated, that 1s the subtle mind and body. 
The second kind ¡is the Subtle Ego: The subtle ego 1s designated on the 
subtle mind and energy; however, when the subtle ego exists, there 
©XISfS no coarse ego. In the Diamond Sutra, there are four eJects of the 
ego: Èirst, the appearance oƒego: The 1llusion that 1n the five skandhas 
there 1s a real ego; thus creating the idea of looking down on the poor, 
stupid and deluded. Second, human appearance: Man 1s different from 
other organisms. The ego of a man or that this ego Is a man and 
diferent from beings of the other paths. 77rd lving beings 
appearance: All the living are produced by the skandhas. The ego of 
all beings that all beings have an ego born of the five skandhas. #ourth, 
the appearance öƒ longevify: LIfe 1s limited to the organism. The ego 
has age, I1.e. a determined or fated period of existence, thus creating 
the Idea of attaching all appearances and desiring for welfare and 
profit. There are four delusions 1n reference to the ego: Flirsf, Ignorance 
1n regard to the ego. Second, holding to the ego idea. Third, Egolism or 
Self-esteem, self-seeking or desire arising from belief in ego. 

According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Vatsa 1s the founder of the Vatsiputriyas., one of the main 
divisions of the Sarvastivada (Vaibhasika) school; they were 
considered schismatics through their Insistence on the reality of the 
ego; therr failure In points of discipline,” etc.; the Vinaya as taught by 
this school has never reached China.” According to the Pudgsalavada 
Sect, “Pudgala” 1s a Sanskrit term for “personalist.” A term applied to 
several early Indian Buddhist schools, which shared a common belief 
that there Is a self (pudgala) which 1s the basis for karma and 
transmigration, or the substance that 1s the bearer of the cycle of rebirth 
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and that this self 1s neither the same, nor different from the five 
aggregates. However, Buddhism denies the existence of such an 
eternal person or soul. Buddhism sees the person only a conventional 
name or a combination of physical and psychologtcal factors that 
change from moment to moment. The pudgala doctrine was eventually 
declared heretical in Buddhism, though at one time Pudgalavadins 
appear to have been quite numerous. lf we carefully look Into the 
Buddhaˆs teachings, we will see that the Buddha always denmies such a 
permanent and partless self. The teaching of “pudgala” caused such a 
violent reaction on the part of Its opponen(s was that while the 
“anatman” doctrine of the Buddha was entirely true in a conventional 
sense, there was still a “pudgala,” or person. This person 1s an 
ultimately real thing, the substratim which allows for continuity 
between rebirths, for memory, and for the furture ripening of 
Intentional actions or “karman” which are performed in the present or 
the past. If there was no person at all, as 1fs opponents claimed, then 
Buddhism would be open to the charge of “Nihilism” and immortality, 
for there would be nobody who could undertake moral actions. Ïlt 
Insisted that the “pudgala” was Indeterminate in relaton to the 
skandhas, neither outside them nor within them; neither identical with 
them, nor different from them. In fact, this pudgala was only 
perceptible to the Buddhas. In support of 1s position it frequently 
quoted sayings of the Buddha such as “Monks, there 1s a single person 
born Into the world for the welfare of many people, for the happiness 
of many people, out of compassion for the world, for the benefit, 
welfare, and happiness of gods and men. One mipht see this kind of 
position reflected In the Tathagatagarbha doctrines of the Mahayana, 
the Ch'an and T”Ien-T”ai schools in China. Thus, 1t 1s believed that this 
school was formed on the basis of a doctrinal division within the 
Sthaviravadin School In the third century B.C., and survived until the 
ninth or tenth centuries A.D. It originally called Vatsiputriya, after Its 
teacher, Vatsiputra, it was later named the Sammitiya, and gIve rise to 
several sub-secfs Of 1s own. 

Now, lets summarize on the meaning of Egolessness. Anatman 1s a 
Sanskrit term for “No-self.” One of the “three characterlsfics” (tri- 
laksana) that the Buddha said apply to all condiioned (samskrita) 
phenomena, the others being Iimpermanence and unsatisfactoriness or 
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suffering. The doctrine holds that, contrary to the assertions of the 
brahmanical orthodoxy of the Buddhaˆs time, there 1s no permanent, 
partless, substantial “self” or soul. The brahmanical tradition taught 
that the essence of every Individual 1s an eternal, unchanging essence 
(called the atman). The Buddha declared that such a essence 1s merely 
a conceptual consfruct and that every Individual 1s in fact composed of 
a constantly changing collection of “aggregates” (skandha). Buddhists 
believe a non-existence of a permanent self. The body consists of the 
five elements and there 1s no self. Elemenfs exist only by means of 
union of conditions. There 1s no eternal and unchangeable substance In 
them. When Sakyamuni Buddha put forth the notion of “no-self (not 
self, non-ego, the emptiness of a self),” he upsets many concepts about 
líe In the universe. He blasted our most firm and widespread 
conviction, that of a permanent self. Those who understand “not self” 
know that I1ts function 1s to overthrow “self,” not to replace It with a 
new concept of reality. The notion of “not self” 1s a method, not a goal. 
lf it becomes a concept, it must be destroyed along with all other 
concepts. The doctrine of no-self has two main characterIstics: 
selflessness of things (dharma-nairatmya) and selflessness of person 
(pudgalanarratmya). Sometimes, the teaching of “not-self” causes 
confusion and misunderstanding. Any time we speak, we do say “l am 
speaking” or “[ am talking”, etc. How can we deny the reality of that 
*Ƒ”? Sincere Buddhists should always remember that the Buddha never 
asked us to reJect the use of the name or term “I”. The Buddha himself 
still use a word ““Fatathata” to refer to himself, no matter what 1s the 
meaning of the word, 1t Is still a word or a name. When the Buddha 
taught about “not-self”, he stressed on the reJection of the 1dea that this 
name or term “I” stands for a substantial, permanent and changeless 
reality. The Buddha said that the five aggregates (form, feeling, 
perception, volition and consciousness) were not the self and that the 
self was not to be found in them. The Buddha”s reJection of the self 1s a 
reJection of the belief in a real, independent, permanent entity that 1s 
represented by the name or term “Ï”, for such a permanent entity would 
have to be independent, permanent, Iimmutable and Impervious to 
change, but such a permanent entity and/or such a self 1s nowhere to be 
found. 
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The doctrine of “Anatman” 1s one of the central teachings of 
Buddhism; 1t says that no self exists in the sense of a permanent, 
eternal, Intepgral and ¡independent substance withn an individual 
exIstent. The anatta or anatma doctrine taught by the Buddha, to which 
most Buddhists, Including Zen practitioners, subscirbe, 1s briefly the 
“not self” idea of man's true nature. This 1s not to be confused with the 
“not self'” expression used in Hindu philosophies. It means that the true 
nature of man 1s not conceivable by the human mind. How can one 
speak of “Anatfa” If there 1s no “Atta”? We must understand what the 
Buddha meant by “Anatta”. He never meant anything In contra- 
distinction to “Atta”. He dịd not place two terms in Juxtaposition and 
say: “This Is my “Anatfa” in opposition to “Atta”.” The term “Anatta”, 
since the prefix “an” Indicates non-exiIstence, and not opposition. So 
“Anatta” literally means no atta that 1s the mere denial of an “atta”, the 
non-existence of “atta”. The bellevers In an “atta” tried to keep theIr 
“atta”. The Buddha simply denied it, by adding the prefix “an”. As this 
concept of an Atta, Self, or Soul, was deep rooted in many whom the 
Buddha met, He had to discourse at length on this pivofal question of 
self to learned men, đdialecticians and harr-splitting disputants. 

The doctrine of no-self has two main characteristics: selflessness of 
things (dharma-nairatmya) and selflessness of  person 
(pudgalanarratmya). Sejffessness øƒ person: Pudgalanairatmnya means 
man as without ego or permanent soul, or no permanent human ego or 
soul. Sejflessness oƒ things: Dharmanairatmya means no permanent 
individuality in or independence of things. Things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that things have no 
independent reality, no reality in themselves. The Idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S Insisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be the1r 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the Iidea of “no self-substance” or Dharmanatratmya 1s closely 
connected with that of “Sunyata” and the latter Is one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana, It was natural for 1ts scholars to 
give the fÍormer a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognIzes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the Five Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
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said to understand well the real sigmificance of Dharmanarratmya.” 
Devout Buddhists have no external enemies. We only have friends, 
including those who understand us and those who have not yet 
understood us. However, our main inner enemy 1s the “Self”. The 
“Self” 1s the great enemy of Truth. Those who love “Self” do not care 
to help their fellow beings, but desire everything for themselves alone. 
They become cruel, greedy, untruthful, dishonest and Impure. It 1s love 
of the Self that makes all the trouble in the world. People who love 
Truth cannot be unkind and greedy; they are loving and gentle to all 
they meet; they are willing to lend a helping hand to anyone In trouble, 
and spread happiness wherever they go. The enemy of “Self” 1s very 
difficult to conquer, but devout Buddhists are never discouraged. 
Remermber, It took the Buddha a long time to do 1t. He had to fight with 
himself for many years to overcome this enemy and to become 
enlightened. We do not have any other method but doing the same 
thing as the Buddha did. 

No-Self means that there 1s no self, no permanent nature per se and 
that we are not true masters of ourselves. This point, too, 1s divided 1nto 
the no-self body, the no-self mind, and the no-self environment. The 
no-self body means that this body 1s 1llusory, not 1s own master. Ït 
cannot be kept eternally young or prevented from decaying and dying. 
Even gods and Immortals can only postpone death for a certain period 
of time. The no-self of mind refers to the deluded mind of sentient 
beings, which has no permanent nature. For example, the mind of 
greed, though(ts of sadness, anger, love, and happiness suddenly arise 
and then disappear, there 1s nothing real. No-self of environment 
means that our surroundinss are 1llusory, passive and subJect to birth 
and decay. Citles and towns are In time replaced by abandoned 
mounds, mulberry fields soon øIive way to the open seas, every single 
thing changes and fluctuates by the second, one landscape disappears 
and another takes Its place. The Buddha used the following analysIs to 
prove that the self 1s nowhere to be found either in the body or the 
mind. Body ¡s not the selƒ: The body 1s not the self, for If the body were 
the self, the self would be Impermanent, would be subJect to change, 
decay, destruction, and death. Hence the body cannot be the self. The 
self does not possess the body, in the sense that Ï possess a car or a 
television, because the self cannot control the body. The body falls II, 
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gets tired and old against our wishes. The body has an appearance, 
which often does not agree with our wishes. Hence In no way does the 
self possess the body. The self does not exist In the body. If we search 
our bodies from top to bottom, we can find nowhere locate the so- 
called “Self”. The self 1s not in the bone or In the blood, in the marrow 
or In the hatr or spittle. The “Self” is nowhere to be found within the 
body. The body does not exist in the self. For the body to exIst in the 
self, the self would have to be found apart from the body and mind, but 
the self 1s nowhere to be found. Mind ¡s not the se]ƒ: The mìnd 1s not 
the self because, like the body, the mind 1s subJect to constant change 
and 1s agitated like a monkey. The mind 1s happy one moment and 
unhappy the next. Hence the mind 1s not the self because the mind 1s 
constantly changing. The self does not possess the mind because the 
mind becomes excited or depressed against our wishes. Although we 
know that certan thoughts are wholesome and certain thoughts 
unwholesome, the mind pursues unwholesome thoughts and 1s different 
toward wholesome thoughts. Hence the self does not possess the mind 
because the mind acts independently of the self. The self does not exIst 
in the mind. No matter how carefully we search the contents of our 
minds, no matter how we search our feelinsgs, 1deas, and 1nclinatlons, 
we can nowhere foind the self in the mind and the mental states. The 
mind does not exist In the self because again the self would have to 
exIst apart from the mind and body, but such a self 1s nowhere to be 
found. We should reJect the idea of a self for two reasons: First, 1llusion 
of the concept of the reality of the ego, man being composed of 
elements and disintegrated when these are dissolved. Second, as long 
as we still cling to the self, we will always have to defend ourselves, 
OUFT prOp€Tfy, Our prestige, opinions, and even our words. But once we 
gIive up the belief in an independent and permanent self, we wIll be 
able to live with everyone In peace and pleasure. The Buddha taught: 
“Understanding not-self 1s a key to great enlightenment for the belief 
1n a self 1s synonymous with ignorance, and Ignorance 1s the most basic 
of the three afflictions (greed, anger, and stupidity). Once we 1dentify, 
1magine, or conceive ourselves as an enfity, we Iimmediately creafe a 
schism, a separation between ourselves and the people and things 
around us. Once we have this conception of self, we respond to the 
people and things around us with either attachment or aversion. That”s 
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the real danger of the belief of a self. In Zen, when one practices to a 
poInt that one can forget the self means Realization. At that time on”es 
body and mind dropped away. The experlence of everything 
disappearing with an Instant or a long period of time. This might be 
confirmed as Realization. Thus, the reJection of the self is not only the 
key of the end of sufferings and afflictions, but 1t 1s also a key to the 
enfrance of the great enlightenmert.” 

Buddhist practtioners should always try to understand the 
differences between the Determinism and Egolessness. Determinism 
means the theory of being determined by fate, nature, or god. 
Buddhism believes In the absence of a permanent, unchaging self or 
soul, or non-existence of a permanen(t self. According to the 
Vimalakirti Sutra, the body consists of the five elements or skandhas, 
which together represent body and mind, and there 1s no such so-called 
“self.” Elements exist only by means of union of conditions. There 1s 
no eternal and unchangeable substance In them. When these come 
apart, so-called “body” immediately disappears. Since the form which 
1S created by the four elements 1s empty and without self, then the 
human body, created by the unification of the five skandhas, must also 
be empty and without self. Human body 1s In a transforming process 
from second to second. In Theravada, no-self 1s only applied to the 
person; in the Mahayana, all things are regarded as without essence. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the Buddha regarded this world as a world of hardship, and 
taught the ways to cope with it. Then what are the reasons which make 
1t a world of hardship? The first reason, as øIven by the Buddha 1s that 
all things are selfless or egoless, which means that no things, men, 
animals and Inanimate obJects , both living and not living, have what 
we may call their original self or real being. Let us consider man. À 
man does not have a core or a soul which he can consider to be his true 
self. A man exists, but he cannot grasp his real being, he cannot 
discover his own core, because the existence of a man 1s nothing but an 
“existence depending on a serles of causatlons.” Everything that exIsfs 
1s there because of causations; It will disappear when the effects of the 
causation cease. The waves on the water”s surface certainly exist, but 
can It be said that a wave has 1ts own self? Waves exist only while 
there is wind or current. Each wave has 1s own characterIstics 
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according to the combination of causations, the Intensity of the winds 
and currents and their directions, etc. But when the effects of the 
causafions cease, the waves are no more. Similarly, there cannot be a 
self which stands independent of causatlons. As long as a man Is an 
exIstent depending on a series Of causations, 1t 1s unreasonable for him 
to try to hold on to himself and to regard all things around him from the 
self-centered point of view. All men ought to deny their own selves 
and endeavor to help each other and to look for co-existence, because 
no man can ever be truly independent. Tf all things owe their existence 
tO a Serles Of causatIons, the1r exIstence 1s a conditional one; there 1s no 
one thing In the universe that 1s permanent or independent. Therefore, 
the Buddha's theory that selflessness Is the nature of all things 
inevifably leads to the next theory that all things are Impermanent 
(anmtya). Men In general seem to be giving all of their energy to 
preserving their own existence and their possessions. But in truth 1t 1s 
1mpossible to discover the core of their own exIstence, nor 1s 1t possible 
{O preserve It forever. Even for one moment nothing can stay 
unchanged. Not only 1s If Insecure in relation to space but 1t 1s also 
Insecure 1n relation to time. lf it were possible to discover a world 
which 1s spaceless and timeless, that would be a world of true freedom, 
1.e., NIrvanaMen In general seem to be giving all of their energy to 
preserving their own existence and their possessions. But in truth 1t 1s 
1mpossIble to discover the core of their own existence, nor 1s It possible 
{O preserve It forever. Even for one moment nothing can stay 
unchanged. Not only 1s 1t Insecure in relation to space but 1t 1s also 
Insecure 1n relation to time. lf it were possible to discover a world 
which 1s spaceless and timeless, that would be a world of true freedom, 
1.e., NIrvana. If, as the modern physicIsts assert, space 1s curved and 
time 1s relative, this world of space and time 1s our enclosed abode 
from which there 1s no escape; we are tied down ¡In the cycles of cause 
and effectlf, as the modern physicisfs asserf, space 1s curved and time 
1s relative, this world of space and time 1s our enclosed abode from 
which there 1s no escape; we are tied down In the cycles of cause and 
effect. As long as men cannot discover a world which 1s not limited by 
time and space, men must be creatures of suffering. To assert that such 
a state, unlimited in time and space, 1s attainable by man 1s the 
message of BuddhismAs long as men cannot discover a world which 1s 
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not limited by time and space, men must be creatures of suffering. To 
assert that such a state, unlimited In time and space, 1s attainable by 
man Is the message of Buddhism. Of course, there 1s no such thing as a 
limiless time. Even modern physical sclence does not recognize 
infinfy in time and space. However, the Buddha brought forward his 
1deal, Nirvana (extinction), following his theorles of selflessness and 
1mpermanence. NÑirvana means extinction of life and death, extinction 
of worldly desire, and extinction of space and time conditions. Thịs, In 
the last analysis, means unfolding a world of perfect freedom. 
Selflessness (no substance) and Impermanence (no duration) are the 
real state of our existence; Nirvana (negatively extinction; positIvely 
perfection) 1s our ideal, that 1s, perfect freedom, qulescence. 

Buddhist practitioners should always thoroughly understand the 
Buddhist doctrine of Egolessness. Buddhism teaches that human 
beings" bodies are composed of five agsregates, called skandhas In 
Sanskrit. If the form created by the four elements 1s empty and without 
self, then human beings' bodies, created by the unification of the five 
skandhas, must also be empty and without self. Human beings” bodies 
are Involved In a transformation process from second to second, minu(e 
to minute, continually experlencing impermanence In each momeii. 
By looking very deeply Into the five skandhas, we can experience the 
selfless nature of our bodies, our passage throuph birth and death, and 
emptiness, thereby destroying the illusion that our bodies are 
permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Important subJect for 
meditation. By meditating no-self, we can break through the barrier 
between self and other. When we no longer are separate from the 
universe, a completely harmonious existence with the universe 1s 
created. We see that all other human beIngs exIst In us and that we 
exIst in all other human beIngs. We see that the past and the future are 
contained In the present moment, and we can penetrate and be 
completely liberated from the cycle of birth and death. Anatman In 
Sanskrit means the Iimpersonality, insubstantiality, or not-self. The 
doctrine of no-self has two main characteristics: selflessness of things 
(dharma-nairatmya) and selflessness of person (pudgalanairatmya). 
Sometimes, the teaching of “not-self” causes confusion and 
misunderstanding. Any time we speak, we do say “I am speaking” or “J 
am talking”, etc. How can we deny the reality of that “[”? Sincere 
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Buddhists should always remember that the Buddha never asked us to 
rejJect the use of the name or term “J”. The Buddha himself still use a 
word “Tatathata” to refer to himself, no matter what 1s the meaning of 
the word, 1t is stll a word or a name. When the Buddha taught about 
“not-self”, he stressed on the rejection of the Idea that this name or 
term “ÏƑ” stands for a substantial, permanent and changeless reality. The 
Buddha said that the five aggregates (form, feeling, perception, 
voliion and consciousness) were not the self and that the self was not 
to be found in them. The Buddha”s reJection of the self 1s a reJection of 
the belief in a real, independent, permanent entity that 1s represented 
by the name or term “I”, for such a permanent entity would have to be 
independent, permanent, immutable and Impervious to change, but 
such a permanent entity and/or such a self is nowhere to be found. 
When Sakyamumi Buddha put forth the notlon of “no-self,” he upsets 
many concepts about life in the universe. He blasted our most firm and 
widespread conviction, that of a permanernt self. Those who understand 
“not self” know that Its function 1s to overthrow “self,” not to replace 1t 
with a new concept of reality. The notion of “not self” is a method, not 
a goal. If it becomes a concept, it must be destroyed along with all 
other concepts. 

Buddhist practitioners should always remember about the No-self 
of “Body-Mind-Environment”. No-Self means that there 1s no self, no 
permanent nature per se and that we are not true masters of ourselves. 
This point, too, 1s divided 1nto the no-self body, the no-self mind, and 
the no-self environment. The no-self body means that this body 1s 
1llusory, not 1s own master. lt cannot be kept eternally young or 
prevented from decaying and dying. Even gods and Immortals can only 
postpone death for a certain period of time. The no-self of mind refers 
to the deluded mind of sentient beings, which has no permanent nature. 
For example, the mind of øreed, thoughts of sadness, anger, love, and 
happiness suddenly arise and then disappear, there 1s nothing real. No- 
self of environment means that our surroundings are 1llusory, passIve 
and subJect to birth and decay. Citles and towns are In time replaced by 
abandoned mounds, mulberry fields soon give way to the open seas, 
every single thing changes and fluctuates by the second, one landscape 
disappears and another takes 1s place. The Buddha used the following 
analysis to prove that the self 1s nowhere to be found either in the body 
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or the mind. The body 1s not the self, for If the body were the self, the 
self would be impermanent, would be subJect to change, decay, 
destruction, and death. Hence the body cannot be the self. The self 
does not possess the body, In the sense that Ï possess a car or a 
television, because the self cannot control the body. The body falls II, 
gets ftired and old against our wishes. The body has an appearance, 
which often does not agree with our wishes. Hence In no way does the 
self possess the body. The self does not exIst In the body. If we search 
our bodies from top to bottom, we can find nowhere locate the so- 
called “Self”. The self 1s not in the bone or In the blood, in the marrow 
or In the hatr or spittle. The “Self” is nowhere to be found within the 
body. The body does not exist in the self. For the body to exist in the 
self, the self would have to be found apart from the body and mind, but 
the self Is nowhere to be found. The mind 1s not the self because, like 
the body, the mind 1s subJect to constant change and 1s agitated like a 
monkey. The mind 1s happy one moment and unhappy the next. Hence 
the mind 1s not the self because the mind 1s constantly changing. The 
self does not possess the mind because the mind becomes excited or 
depressed against our wishes. Although we know that certain thoughts 
are wholesome and certain thoughts unwholesome, the mind pursues 
unwholesome thoughts and 1s different toward wholesome thoughts. 
Hence the self does not possess the mind because the mind acts 
independently of the self. The self does not exist in the mind. No 
matter how carefully we search the contents of our minds, no matter 
how we search our feelings, ideas, and 1nclinations, we can nowhere 
foind the self in the mind and the mental states. The mind does not 
exIst In the self because again the self would have to exIst apart from 
the mind and body, but such a self 1s nowhere to be found. 

We should reJect the idea of a self for two reasons: l) As long as 
we sfIll cling to the self, we will always have to defend ourselves, our 
prOperty, our prestige, opinions, and even our words. But once we ø1ve 
up the belief in an independent and permanent self, we wIll be able to 
live with everyone In peace and pleasure. 2) The Buddha taught: 
“Understanding not-self 1s a key to great enlightenment for the belief 
1n a self 1s synonymous with 1gnorance, and Ignorance 1s the most basic 
of the three afflictions (greed, anger, and stupidity). Once we 1dentify, 
1magine, or conceive ourselves as an enfity, we Immediately creafe a 
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schism, a separation between ourselves and the people and things 
around us. Once we have this conception of self, we respond to the 
people and things around us with either attachment or aversion. That”s 
the real danger of the belief of a self. Thus, the reJection of the self 1s 
not only the key of the end of sufferings and afflictions, but 1t 1s also a 
key to the entrance of the great enliphtenment.” Buddhist Practitioners 
should contemplate “No-self” in every step. Buddhist practitioners can 
comprehend these three characteristics by observing closely the mere 
lifting of the foot and the awareness of the lifting of the foot. By payIng 
close attention to the movements, we see things arising and 
disappearing, and consequently we see for ourselves the Impermanent, 
unsatisfactory, and non-self nature of all conditioned phenomena. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Niết Bàn 


Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Theo truyền thống Đại Thừa, có bốn pháp ấn: 7hứ nhất là Vô 
Thường: Nhất Thiết Hành Vô Thường, vạn vật vô thường, pháp hữu vi 
vô thường. Thứ nhì là Khổ: Nhất Thiết Hành Khổ, mọi thứ đều đưa 
đến khổ đau. Thứ ba là Vô Ngã: Chư Pháp Vô Ngã, chư pháp vô ngã. 
Thứ tư là Niết Bàn: Niết Bàn Tịch Diệt, Niết Bàn an lạc trường cửu, 
chỉ có Niết bàn là vĩnh viễn, vô khổ và thanh tịnh. Mà thật vậy, Niết 
Bàn là một trong những Pháp Ấn tất quan trọng trong Phật giáo, vì nó 
là cứu cánh tối hậu của bất cứ người tu Phật. Niết bàn là sự chấm dứt 
hoàn toàn những ham muốn và khổ đau phiển não. Niết Bàn là mục 
tiêu tối thượng của những người tu theo Phật. Sự giải thoát cuối cùng 
hay cứu cánh tối hậu của đạo Phật, không thể đạt đến ngay lập tức 
được. Đó là một tiến trình tuần tự, một sự đào luyện từng bước. Trước 
tiên, hành giả phải tu tập giải thoát khỏi những khổ đau phiền não do 
hiểu được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế 
mà xóa bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. Kế đó hành giả phải 
sự loại bỏ những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu 
cánh Niết bàn. Như kinh điển thường nói: sự thanh tịnh tâm chỉ đạt 
được sau khi đã thành tựu giới hạnh. Thanh tịnh tâm và trí tuệ là điều 
không thể có nếu không thanh tịnh giới. Đức Phật thúc dục các đệ tử 
của Ngài trước tiên hãy tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh, sau đó 
mới bước vào con đường thiển định và trí tuệ. Chính vì vậy cần phải 
khởi sự ngay từ bước đầu. Điểm khởi đầu trong giáo pháp là Giới. Sau 
khi đã đứng vững trên vùng đất giới, hành giả sẽ nỗ lực làm chủ cái 
tâm dao động của mình. 

Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó khăn 
trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm không thể 
và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh nghiệm 
này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. Chúng 
ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai họa của 
luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được những 
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nguyên nhân của khổ đau phiền não là chúng ta chứng nghiệm niết 
bàn cho chính mình. Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự chấm 
dứt.” Từ này do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn ngữ động từ 
“va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm dứt tiến trình 
hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. Niết bàn, 
chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là trạng thái cao 
nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là mục tiêu tối 
hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh thù thắng 
trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. Niết bàn, 
trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham muốn và 
đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả kiến như 
thực xứ—Blowing out), và sau khi thấy được như vậy, một vị Bồ Tát 
với tâm đại bi, từ bỏ niết bàn để hướng dẫn những người khác đi đến 
giải thoát. 

Nirvana gồm “Nir' có nghĩa là ra khỏi, và “vana” có nghĩa là khát 
ái. Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, 
và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch 
diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt 
trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt 
vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn 
với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng 
thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở 
về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, 
tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái 
tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, 
không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho 
cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo 
Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ 
của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của thực tính là 
nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của mình nghĩa là 
không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt vào trú xứ 
của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có cái được 
nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài như thế 
cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy luận siêu 
hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, những 
đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một ở 
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Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất 
của thiển định 'đã dừng mọi ý tưởng và cảm thọ.` Niết Bàn cũng còn 
gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn 
chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiên sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sâu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính riêng sau đây: Niết 
Bàn có thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái 
có thể đạt được. Niết Bàn có bốn đức, còn gọi là Tứ Đức Niết Bàn: Tứ 
Đức Niết Bàn theo Phật Giáo, hay bốn phẩm hạnh cao thượng hay 
những bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh 
Niết Bàn (đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức 
nầy tức là đắc Đại Bát Niết Bàn của Đại Thừa): Thứ nhất là Thường 
Đức: Thể của Niết Bàn thường hằng bất biến, không sinh diệt, không 
còn bị chi phối bởi vô thường. Thứ nhì là Lạc Đức: Thể của Niết Bàn 
tịch diệt vĩnh an, một thứ Lạc Ba La Mật. Thứ ba là Ngã Đức: Sức 
mạnh hay đức của ngã được định nghĩa như là tự tại, khắc phục và giải 
thoát. Thứ t là Tịnh Đức: Thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu 
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nhiễm. Niết bàn còn có tám loại pháp vị đầy đủ: Thường Trụ, Tịch 
Diệt, Bất Lão, Bất Tử, Thanh Tịnh, Hư Không Siêu Việt, Bất Động, và 
Khoái Lạc. 

Ngoài ra, Niết Bàn còn có những đặc tính khác. Thứ nhất là sự 
triệt tiêu hoàn toàn của ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối thượng 
của những người tu Phật. Trạng thái có thể đạt được bằng những ước 
vọng chánh đáng như thanh tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã 
nói về Niết Bàn như một nơi không sanh, không diệt. Thứ nhì, niết bàn 
là một trạng thái tinh thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện rõ ràng 
chứng tỏ Niết bàn không phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn 
không phải là một nơi chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn 
trong đó. Niết Bàn là trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân 
này, và trạng thái này có thể chứng nghiệm ngay trong đời này. Niết 
Bàn vượt ra ngoài sự diễn tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài 
phạm trù thời gian và không gian mà phàm phu diễn tả. Thứ tư, niết 
bàn là nơi (nếu chúng ta có thể tạm gọi như vậy) mà tham sân s1 bị 
diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn tận. Tuy nhiên, có một số tà kiến về 
Niết Bàn. Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy 
nhiên tà đạo cho rằng làm gì có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an 
lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ 
không vui. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. 

Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà 
đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh 
tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Đây là 
một trong tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng 
Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay 
cả Niết bàn cũng vô thường. Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, 
là niềm an lạc tối thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài 
đất, nước, lửa, gió. Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã 
diễn tả Niết bàn bằng những danh từ sau đây: Vô tận, Bất Tùy Thế, 
Vô Song, Tối Thượng, Tối Cao, Vượt ra ngoài, Nơi nương tựa Tối 
Thượng, Châu Toàn, An Toàn, Hạnh Phúc, Duy Nhất, Vô Trụ, Bất Khả 
Diệt, Tuyệt đối trong sạch, Siêu Thế, Vĩnh Cửu, Giải Thoát, và Vắng 
Lặng, vân vân. Bên cạnh đó, Niết Bàn còn có những đặc tánh tổng 
quát sau: Thường Trụ, Tịch Diệt, Bất Lão, Bất Tử, Thanh Tịnh, Giải 
Thoát, Vô Vi, Bất Sanh, An lạc, vân vân. Riêng Diệt Độ bao gồm diệt 
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sanh tử và diệt tham dục hay chấm dứt hết thảy khổ đau để đi vào an 
lạc. 

Phật trụ tại Niết Bàn tự do toàn vẹn, muốn sống bất cứ nơi nào tùy 
ý. Ngài có thể làm bất cứ cách nào Ngài muốn, và vì rằng Ngài không 
có trụ xứ cố định, nên Niết Bàn của Ngài được gọi là “Vô Trụ Xứ Niết 
Bàn.” Ngược lại, khi mà bạn còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải 
còn chuẩn bị cho cuộc hành trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc 
quan trọng nhất là bạn phải thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ 
được trí tuệ cần thiết cho cuộc hành trình này. Đừng tìm kiếm những gì 
siêu việt hay thần thông trong đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu 
cánh cuối cùng của bạn là Niết Bàn. Ban đầu, người ta nói Niết Bàn 
có nghĩa là sự nhập diệt của Đức Phật Thích Ca Mâu N¡, sự thị tịch này 
đánh dấu việc chấm dứt luân hồi sanh tử của chính Ngài. Nó còn chỉ 
rằng Ngài đã thành công trong việc chấm dứt những điều kiện có thể 
dẫn đến việc tiếp tục tái sanh trong vòng luân hồi. Tâm thái Niết Bàn 
là tâm thái tuyệt diệu không thể nghĩ bàn, nó vượt ra ngoài sự suy 
tưởng của nhân thiên, không còn vướng mắc bởi có không, trong đó tất 
cả những ảo tưởng tà vạy đều bị loại bỏ. Theo Thiên Thai Biệt Giáo, 
thì đây chỉ giới hạn vào tâm Phật, trong khi Thiên Thai Viên Giáo lại 
cho rằng đây là tâm của ngay cả những người chưa giác ngộ. Đây là 
một trong tám nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp 
với tâm linh của trường phái Thiển Tông. 

Theo Phật giáo, có bốn cách diễn tả ý nghĩa của chữ Niết Bàn. 
Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. Một 
vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái biến 
đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết Bàn 
được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái siêu 
hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt cho 
thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. Sự 
biến đổi này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt ái 
dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Về mặt Tiêu Cực: Mô tả theo 
lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, bất 
biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. Về 
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mặt Khẳng Định: Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, thanh 
tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô thường. Bản 
chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. Sự 
đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có 
nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm an tịnh. Nói 
theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, là trí tuệ siêu 
việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Về mặt Nghịch Lý: 
Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất trong Bát Nhã Ba La 
Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. Niết Bàn trụ trong cảnh 
giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến mục đích này là chứng 
nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất cứ mục đích nào để 
đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là không tánh. Về mặt 
Tượng Trưng: Sự mô tả theo cách tượng trưng khác với cách mô tả 
nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và thay vào đó lại sử dụng 
những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, Niết Bàn là chỗ an trú mát 
mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến bờ đằng xa, là Thánh 
thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi dung thân an toàn. 

Niết Bàn Giới hay thế giới Niết Bàn là Niết Bàn có thể tàng giữ 
muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi lạc thế gian và xuất thế gian, 
một trong tam pháp vô vi. Có hai Niết Bàn Giới: Dư Y và Hữu Dư Y. 
Thứ nhất là Niết Bàn Giới không có Dư Y: Bậc A La Hán đã đoạn tận 
các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, 
đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn 
toàn các hữu kiết sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi 
cảm thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên 
lắng dịu. VỊ ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, 
các uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc 
chết; các thọ của vị ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà 
vị ấy không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cảm thọ cũng 
không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh 
(siibhavissanti). Thứ nhì là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y: Bậc A La Hán đã 
đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt được A La 
Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các hữu kiết sử, 
bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các căn của vị ấy 
chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm thọ các điều khả ý và không khả ý, vị 
ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận diệt tham, sân, 
sĩ của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ uẩn của vị ấy là 
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do tham sân si trong quá khứ vô định của vị ấy tạo thành. Vị ấy vẫn 
còn sống nên các uẩn của vị ấy phải vận hành. Do đó, vị ấy vẫn cảm 
thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn của vị ấy lưu giữ do sự 
xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã thoát khỏi sự chấp thủ, 
phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy không bị tác động bởi những 
cảm thọ nầy nữa. 

Hữu Dư Y Niết Bàn là Niết Bàn không còn sanh tử luân hồi, nhưng 
vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp nầy. Có hai quan niệm khác 
nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm của Tiểu Thừa: Theo quan 
niệm của Tiểu Thừa thì một vị A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiển não 
và tuyệt diệt nhân sanh tử vị lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc 
vẫn còn sống, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp này. Khi 
quả báo hết và người ấy tịch diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân 
Hữu quả sinh tử). Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành 
tựu các phạm hạnh, đã đạt được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng 
xuống, đã đoạn diệt các hữu kiết sử, bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết 
chân chánh. Chính các căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm 
thọ các điều khả ý và không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn 
vẫn còn, chính sự tận diệt tham, sân, si của vị ấy được gọi là Niết Bàn 
Giới Hữu Dư Y. Ngũ uẩn của vị ấy là do tham sân si trong quá khứ vô 
định của vị ấy tạo thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của vị ấy 
phải vận hành. Do đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ 
khổ mà các căn của vị ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. 
Nhưng vì vị ấy đã thoát khỏi sự chấp thủ, phân biệt và ý niệm về ngã 
thể nên vị ấy không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. Quan 
niệm theo Đại Thừa: Theo thuyết Đại Thừa thì nhân sanh tử biến dịch 
hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong khi quả sanh tử biến dịch hết 
tận và được thường thân của Phật thì gọi là “Vô Dư Niết Bàn.” (Vô 
Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói theo thuật ngữ, sự diệt tận 
của phiền não gọi là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” Niết Bàn với điều kiện 
của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết Bàn hãy còn tụ hay uẩn, là 
những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự hữu. 

Vô Dư Y Niết Bàn là Niết Bàn Giới không có Dư Y, nơi không còn 
nhân quả, không còn luân hồi sanh tử, vị Thánh nhập Vô dư Niết bàn 
khi thân chết. Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp luân 
hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu 
của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Miết Bàn của A La Hán nơi thân 
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tâm đều đoạn điệt: Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp 
luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện 
hữu của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi 
thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã 
thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, đã đặt gánh nặng 
xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn toàn các hữu kiết 
sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi cảm thọ của vị ấy 
không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên lắng dịu. Vị ấy đã 
chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, các uẩn của vị ấy 
cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc chết; các thọ của vị 
ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà vị ấy không còn tái 
sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cảm thọ cũng không còn. Và do 
đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh (sitibhavissanti). Niết bàn tịnh 
tịch sau khi chết, trạng thái đã loại trừ hoàn toàn, đã cắt đứt mọi liên 
hệ và không còn tác động với thế giới nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, 
nơi mà các Bồ Tát chọn lấy việc ở lại trong thế giới để cứu rỗi chúng 
sanh. Niết Bàn không còn lại tụ hay uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện 
những điều kiện của hữu cũng như phiển não. Có thể gọi nó là vô dư 
của hữu. Đấy là Niết Bàn hay “Giải Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt 
của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 

Vào lúc §0 tuổi, Đức Phật cùng đông đảo hội chúng Tỳ Kheo du 
hành từ núi Linh Thứu về thành Vương Xá. Trong cuộc hành trình nầy 
Ngài đã thuyết giáo nhấn mạnh về Tứ Diệu Đế. Ngài đã nhấn mạnh: 
“Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế mà cả ta và chư vị đã phải 
lăn trôi lên lên xuống xuống trong lục đạo đây khổ ải.” Ngài cũng 
nhấn mạnh đến Tam Học “Giới Định Huệ.' Khi đến thành Tỳ Xá Ly, 
một thành phố trù phú, Đức Phật và Tăng đoàn lưu lại trong vườn xoài. 
Tại đây Đức Phật thuyết pháp cho dòng họ Licchavi và người kỹ nữ 
thượng lưu Ambapali, về sau Ambapali đã cúng dường cả khu vườn 
xoài cho Đức Phật và Tăng chúng. Trong mùa an cư kiết hạ cuối cùng 
tại Beluva, một ngôi làng gần Vesali, những cơn đau đã ập tới nhưng 
Thế Tôn không hề than phiển. Sau khi bình phục, Ngài đã thuyết giáo 
những lời Di Giáo sau cùng liên hệ đến Tăng chúng. Ngài bảo A Nan: 
“Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo Tăng chúng hay Tăng 
chúng phải lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đà, hãy làm ngọn 
đèn cho chính mình, chứng đừng đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy 
giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi 
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nương tựa. Và này A Nan Đà, thế nào là Tỳ Kheo phải làm ngọn đèn 
cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi 
nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này 
A Nan Đà! Vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, chánh niệm tỉnh giác, 
nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, pháp.” Đức 
Phật đã nhấn mạnh đến nỗ lực cá nhân để thanh tịnh hóa bản thân và 
giải thoát khỏi khổ đau phiền não. Cuối cùng Đức Phật và Tăng chúng 
đến Pava và cư ngụ trong vường xoài của Thuần Đà. Tại đây Đức Phật 
và Tăng chúng được người thợ rèn Thuần Đà cúng dường thực phẩm. 
Ngài đã dạy Tăng chúng rằng thực phẩm cuối cùng cũng như thực 
phẩm cúng dường lúc Ngài thành đạo, mang lại kết quả lớn và lợi lạc 
nhiều hơn so với mọi thực phẩm cúng dường khác. Sau khi đến rừng Ta 
La của dòng họ Mallas tại thành Câu Thi Na, một tu sĩ khổ hạnh tên là 
Subhadda đã đến thỉnh cầu Đức Phật giải tổa mối nghi hoặc của mình 
về các đạo sư khác. Đức Phật đã dạy: “Trong bất cứ Pháp và Luật nào, 
này Subhadda mà không có Bát Thánh Đạo sẽ không thể nào tìm thấy 
từ đệ nhất, đệ nhị, đệ tam hay đệ tứ Sa Môn. Giáo pháp của các ngoại 
đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời 
chân chính, thế gian nầy sẽ không vắng bóng chư vị A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán. 
Nhưng trong giáo pháp nầy, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Subhadda đã 
trở thành vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật và sau nầy cũng trở thành 
một bậc Thánh. Sau cùng, Đức Phật khuyến giáo Tăng chúng: “Nầy 
các Tỳ Kheo! Ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn.” Vào ngày rằm 
tháng Vesak năm 543 trước Tây lịch, Đức Phật nhập Niết Bàn, kim 
thân của Ngài được hỏa táng trọng thể. và xá lợi được chia cho các Bà 
La Môn, vua chúa, Sát đế lợi và được thờ phượng trong Bát Đại Linh 
Tháp ở tám nơi. 

Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
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hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Dpali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại bất 
hoàn hay ngũ chủng Na Hàm. Thứ nhất là Trung Gian Bát Niết Bàn: 
Thánh giả bất hoàn chết ở Dục giới rồi vãng sanh về Sắc giới. Thứ nhì 
là Sinh Bát Niết Bàn: Đã sanh ra trong cõi Sắc giới thì không bao lâu 
sau sẽ đoạn lìa tất cả mọi phiền não còn sót lại. Thứ ba là Hữu Hạnh 
Bát Niết Bàn: Đã sanh vào cõi bất hoàn một thời gian sau khi tinh tấn 
tu tập sẽ đi đến quả vị cuối cùng là Niết Bàn. Thứ tư là Vô Hạnh Bát 
Niết Bàn: Đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu tinh tấn tu hành thì 
quả vị cuối cùng sẽ bị trì hoản. Thứ năm là Thượng Lưu Bát Thú A- 
Ca-Ni-Sa: Người đã sanh vào cõi bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên 
Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
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Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm 
Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết Bàn như sau: “Lại 
có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản nguyên. Chấp sau khi chết 
phải có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận năm Niết 
Bàn.” Vì so đo chấp trước năm Niết Bàn mà phải đọa lạc ngoại đạo, 
và mê lầm tính Bồ Để. Thứ nhất là hoặc lấy Dục Giới làm Niết Bàn, 
xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Thứ nhì là hoặc lấy Sơ Thiển vì 
tính không lo. Thứ ba là hoặc lấy Nhị Thiền tâm không khổ. Thứ tư là 
hoặc lấy Tam Thiền rất vui đẹp. Thứ năm là hoặc lấy Tứ Thiển khổ 
vui đều mất, chẳng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. 
Năm chỗ an ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vẫn. 

Phật giáo Đại Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn 
không phải loại bỏ cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp 
đoạn diệt, cũng không thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không 
phải được khởi lên. Niết Bàn là trạng thái giải thoát tối hậu. Tuy 
nhiên, các nhà Đại Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là 
trạng thái Bồ Tát không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có 
khả năng đạt được, vì Bồ Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục 
vụ tất cả chúng sanh để họ giải thoát trước rồi các ngài mới giải thoát 
sau cùng. Trong Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định 
nghĩa Niết Bàn như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng 
không đạt được, không phải hư vô, không phaỉ vĩnh viễn, không phải 
tiêu diệt, cũng không phải tạo tác.” 

Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung Quán, Niết Bàn 
hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tôn tại), bởi vì nếu nó là 
hữu, nó sẽ bị kêm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không có sự tổn tại nào 
của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu Niết Bàn không 
thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi tôn tại, bởi vì phi 
tồn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào khái niệm hữu 
mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể áp dụng cho 
thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ li, bởi vì “vô” 
chỉ là sự tan biến của “hữu” mà thôi." Như vậy khái niệm “hữu' và “vô' 
không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng không thể nghĩ 
tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì mọi khái nệm 
khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, tuyệt đối là 
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siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư tưởng nên nó 
không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không phải là đối 
tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của ngôn từ. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn không phải là Thiên Đàng bởi vì theo tự 
điển, “Thiên Đàng” chỉ có nghĩa là trú xứ của chư Thiên. Tuy nhiên, 
với người Phật tử, thiên đàng hay địa ngục đều ở đây, ở ngay trong thế 
giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể tạo ra thiên đàng hay địa 
ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao nhiêu ác 
nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà có được thiên 
đàng. Niềm tin theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống và hành xử 
hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo được thiên 
đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì bạn sẽ tạo 
địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Phật tử thuần thành chẳng bao 
giờ trông ngóng một thiên đàng ở nơi nào khác để ban thưởng cho cuộc 
sống đức hạnh, hay một địa ngục để trừng phạt kẻ xấu ác, đức hạnh 
hay xấu ác tự chúng có những hậu quả không thể tránh được ngay 
trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là thiên đàng hay địa ngục 
ngay trong những giây phút này. Văn học Phật giáo hàm chứa quá 
nhiều sự miêu tả về các cảnh giới trong đó chúng sanh sanh vào do 
hậu quả của những việc làm trong quá khứ của họ. Theo A Tỳ Đạt Ma 
Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và 17 cõi trời sắc giới. Chúng 
sanh sanh vào các cõi trời này được coi như là chư thiên. Chư thiên là 
những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh do những 
nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh hạnh 
phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng sanh 
khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước đường tu 
tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên không còn 
nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà cõi trời được xem như là 
một cõi không mấy được ưa thích trong Phật giáo, vì chư thiên rồi sẽ 
hết tận nghiệp lành và phải tái sanh vào các đường thấp hơn, nơi đó họ 
phải tiếp tục chịu khổ đau. Chính vì thế mà mục tiêu chính của người 
Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. 

Đối với người tu Phật, Niết Bàn là hạnh phúc tối thượng. Nhập diệt 
vào Niết Bàn là sự nhập diệt sau cùng và lớn lao nơi chúng ta sẽ có 
một thứ hạnh phúc miên viễn. Đại Thừa giải thích đây là sự chấm dứt 
dục vọng và ảo tưởng của mọi sinh hoạt trong luân hồi sanh tử, nó vượt 
ra ngoài mọi khái niệm. Đây không phải là một sự hoại diệt hoàn toàn 
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hay chấm dứt hiện hữu, sự tái xuất hiện của Nhiên Đăng Cổ Phật cùng 
với Phật Thích Ca trên đỉnh Linh Thứu đã làm sáng tổ ý nghĩa nầy. 
Đây là một trạng thái vượt ra ngoài mọi ngôn từ diễn đạt của con 
người. Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiển não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự 
chấm dứt.” Từ “Nirvana” do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn 
ngữ động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm 
dứt tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niểm an lạc trường cửu. 
Niết bàn, chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là 
trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là 
mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh 
thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. 
Niết bàn, trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham 
muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là 
thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ). 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối 
thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. 
Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, 
tối cao, vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh 
phúc, duy nhất, vô trụ, bất khả diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh 
cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn có những đặc tánh 
tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, 
vô vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm 
dứt hết thảy khổ đau để đi vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn 
còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn bị cho cuộc hành 
trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải 
thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc 
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hành trình này. Đừng tìm kiếm những gì siêu việt hay thần thông trong 
đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh cuối cùng của bạn là 
Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đổi này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Thứ nhất là “Phủ định”. Mô tả 
theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, 
bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. 
Thứ nhì là “Khẳng định”. Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu 
việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô 
thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị 
hủy diệt. Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn 
diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm 
an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, 
là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Thứ 
ba là “Nghịch lý”. Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất 
trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. 
Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến 
mục đích này là chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất 
cứ mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là 
không tánh. Thứ tư là “Tượng trưng”. Sự mô tả theo cách tượng trưng 
khác với cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và 
thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, 
Niết Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến 
bờ đằng xa, là Thánh thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi 
dung thân an toàn. 

Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn đề liên quan 
đến Niết Bàn. Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, 
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người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành 
riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, 
mỗi khi có người hỏi Phật còn tổn tại sau khi chết hay không, hay Ngài 
đi vào thế giới nào sau khi Niết Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật 
im lặng trước một câu hỏi cần trả lời là “phải” hay “không,” thì sự im 
lặng của Ngài thường có nghĩa là thừa nhận. Nhưng sự im lặng của 
Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là bởi vì thính giả của Ngài không thể 
hiểu nổi cái triết lý sâu xa nằm trong đó. Vấn để then chốt của đạo 
Phật, dù chủ trương hình thức hay chủ trương duy tâm, đều quy vào sự 
tận diệt phiển não; bởi vì trạng thái méo mó đó của tâm được coi như 
là cội nguồn của tất cả mọi tội lỗi trong đời sống con người. Phiển não 
có thể bị diệt tận ngay trong hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như 
thế của tâm là đối tượng chính của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay 
sự tận diệt của phiền não, của dục vọng, của giác năng, của tâm trí, và 
ngay cả diệt tận ý thức cá biệt của con người. Trong tâm của người 
theo đạo Phật, Niết Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào 
về Đức Phật. Nó đơn giản chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách 
của Ngài trong ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó chỉ cho việc trổ về 
Phật tánh bản hữu của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không 
phải là thân kinh điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể 
mà Phật đã nhận được trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể 
không bị hạn cuộc trong ngôn ngữ nào cả. Các nhà chủ trương hình 
thức chủ trương kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của 
Phật. Do đó họ quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, 
còn Niết Bàn là diệt tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay 
trạng thái tắt lửa trong ánh sáng của thời gian và không gian. Đối với 
các triết gia, nhất là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời 
gian là vô hạn, thì đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng 
nói không gian và thời gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những 
chất thể vật lý. Lý thuyết không gian xoắn ốc do các nhà vật lý học 
hiện đại để ra, khá đả thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói 
theo thuật ngữ là khu vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, 
và trong khu vực đó chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. 
Vậy trên thực tiễn, thế giới thời-không là đại dương của những làn 
sóng sinh tử. Nó là môi trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng 
tạo, của năng lực, của nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến 
hành. Nó là môi trường của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi 
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như là một trong ngũ đại hay năm hành chất, và đôi khi nó được trình 
bày là có hình dáng tròn. Một số trường phái coi thời gian là thực hữu, 
một số khác nói nó bất thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời 
gian chưa hề được coi như hiện hữu tách biệt không gian. Thế có nghĩa 
là, mọi loài và mọi vật đều có thời gian của riêng nó. Không gian và 
thời gian luôn luôn nương nhau. Loài người có trường độ sống trung 
bình, hay tuổi thọ khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc lại 
sống cả ngàn năm, rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta nói 
một ngày một đêm của chúng dài bằng cả 50 năm của người trần gian. 
Trái lại, ruồi nhặng chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 


Nirvana 


Nirvana means a tofal extinction of desires and sufferings. Nirvana 
1s the supreme goal of Buddhist endeavor. According to the Mahayana 
tradition, there are four dharma seals or four dogmas of the Mahayana: 
The first dharma seal ¡is lmpermanence: All 1s Impermanent; all 
conditioned phenomena are Iimpermanent. The second đdharma seal ¡s 
Suffering: AII 1s suffering; all afflicted phenomena are prone to 
suffering. The third dharma seal is Non-ego: All things have no self; all 
phenomena are empty and devoid of self. The ƒourth dharma seal is 
Nirvana: Only NIrvana 1s permanent, Joy with a real soul and purIty. 
Nirvana 1s eternal peace. As a matter of fact, Nirvana 1s one of the 
most Iimportant Dharma Seals in Buddhism because 1t 1s the ultimate 
goal of any Buddhist cultivators. The final emancipation, the highest 
goal, in Buddhism, 1s not attained at once. It Is a gradual process, a 
gradual training. First of all, practitioners should try to cultivate to 
liberate or release from suffering through knowledge of the cause of 
sufering and the cessation of suffering, through realization of the four 
noble truths to eliminate defilements. Then, try to extinct all 1llusions 
and paslons. It is liberation from the karmic cycle of life and death and 
the realization of nirvana. As the discourses often point out mental 
pur1fy 1s gained after a thorouph training In virtuous behavior. Mental 
purIty and attainments are not possible without moral purity. The 
Buddha exhorts his disciples first to establish themselves In virtue or 
moral habits before entering on the path of meditation and wisdom. 
Hence the need to start from the very beginning. The starting point In 
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the Dispensation of the Buddha 1s sila, virtuous behavior. Standing on 
the firm ground of sila one should endeavor to masfer the fickle mind. 

Nirvana 1s the total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s 
the supreme goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana 
we encounter some problems of expression, because the exact nafure 
of an experlence cannot and never can be communicated merely by 
words. This experience must be experienced directly by each one of 
us, wIthout any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferings and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguish.” 'This 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
†rom the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoIism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as 1t 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compasslon forgo hIs 
own nirvana in order to lead others to liberation. 

Nirvana consists of “nir` meaning exit, and “vana” meaning craving. 
Nirvana means the extinguishing or liberating from existence by 
ending all suffering. So Nirvana 1s the total extinction of desires and 
sufferings, or release (giải thoát). It ¡s the final stage of those who have 
put an end to suffering by the removal of craving from therr mind 
(tranquil extinction: tịch diệt; extinction or extinguIsh: diệt; inaction or 
without effort: vô vi; no rebirth: bất sanh; calm Joy: an lalc; 
transmigration to extinction: diệt độ). In other word, Nirvana means 
extInction of ignorance and craving and awakening to Iinner Peace and 
Freedom. Nirvana with a small “n” stands against samsara or birth and 
death. Nirvana also refers to the state of liberaton through full 
enlightenment. Nirvana 1s also used In the sense of a return to the 
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original purity of the Buddha-nature after the disolution of the physical 
body that 1s to the perfect freedom of the unconditioned state. The 
supreme goal of Buddhist endeavor, an attainable state In this life by 
right aspiratlon, purity of life, and the elimination of egoism. The 
Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, unoriginated, uncreated, and 
unformed,” contrasting with the born, originated, created and formed 
phenomenal world. The ultimate state Is the Nirvana of No Abode 
(Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, 
not being bound to one place. Nirvana 1s used In both Hinayana and 
Mahayana Buddhist schools. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into the abode of 
reality In Ifs true sipnificance. The abode of reality 1s where a thing 
stands by 1tself. To abide 1n one”s self-station means not to be astir, 1.e., 
to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as If 1S 
means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, 
and no external world as such.” After the Buddha”s departure, most of 
the metaphysical discussions and speculations centered round the 
subJect of Nirvana. The Mahaparinirvana Sutra, the Sanskrit fragments 
of which were discovered recently, one in Central Asia and another In 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s 
“Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body'” 
and the distinction between the Hinayana and Mahayana Ideas. All of 
these topics relate to the problem of Nirvana, and Iindicate the great 
amount of speculationundertaken on this most Important question. 

The most probable expalantion of Nirvana 1s that 1t 1s the highest 
level of meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment 
of Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana Is the 
cessation of rebirth, the realty of no-self In the steam of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, Is stopped and 
emptied, usually by means of the medifational exercises to Insight 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither orIgination nor annihilation... 
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Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no Individuality. In 1t, all discriminations or dichotomy cease. 
According to Buddhism, Nirvana has many speclal characterIstIcs: 
EFirst, Ñirvana may be enJoyed In the present life as an attainable state. 
Second, Nirvana has ƒour virtues oƒ Nirvana: The four mrvana virtues 
or transcendental characteristics in Buddhism, or four noble qualities of 
the Buddha”s life expounded in the Nirvana Sutra: The ƒfirst noble 
qualify is Eternify: Permanence, permanence versus Impermanence. 
The second noble quality is Joy: Happiness. Bliss versus suffering; a 
kind of paramita of Joy. The third noble qualify ¡s Personality or Soul: 
True self (Supreme self versus personal ego). Power or virtue of the 
ego, the ego being defined as sovereign, master, free. 7e ƒfourth noble 
qualify ¡s Purity: Equanimity versus anxlety. Nirvana also has eight 
rasa, 1.e. flavours or characterIstics: Permanence, Peace, No growing 
old, No death, Purity, Transcendence, Unperturbedness, and Joy. 
Besides, Nirvana also has many other special characteristics. FIrsf, 
an attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
originated, created and formed phenomenal world. Second, the fact 
that Nirvana 1s realized as one of the mental states. Ít 1s not a state of 
nothingness. Third, nirvana 1s not a place or a kind of heaven where a 
self or soul resides. Nirvana 1s the attainment of a state which Is 
dependent on this body 1tself and this state can be achieved In this very 
le. Nirvana 1s beyond description of words. It is beyond time and 
space described by ordinary people. Fourth, nirvana 1s a place where 
(1ƒ we can temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. 
Nirvana 1s the attainment of the cessation of sufferings. However, there 
are some heretic opinions in Nirvana. Nirvana Is permanent and 
eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
1mpermanent. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there 1s no such Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent 
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place of bliss; however, heretics believe that everywhere Including 
nirvana as no pleasure, but suffering. This 1s one of the eight upside- 
down views which belongs to the four upside-down views on 
1mpermanence. 

Buddhism believes that Nirvana Is permanent and eternal; 
however, heretics believe that everything Including nirvana as 
Impermanent. Nirvana 1s pure; however, heretics believe that 
everything 1s Iimpure. This 1s one of the eight upside-down views which 
belongs to the four upside-down views on Iimpermanence. Buddhism 
believes that Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything including nirvana as impermanent. The Buddha 
said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, immortfal, uncreated, 
beyond earth, water, fire, and aIr, the sun and moon. It 1s unfathomable 
and immeasurable. He has described Nirvana In the following terms: 
Infinite (Ananta (p), Non-conditioned (Asamkhata (p), Incomparable 
(Anupameya (p), Supreme (Anuttara (p), Highest (Para (p), Beyond 
(Para (p), Highest Refuge (Parayana (p), Safety (Tana (p), SecurIty 
(Khema (p), Happiness (Siva (p), Unique (Kevala (p), Abodeless 
(Analaya (p), Imperishable (Akkhara (p), Absolute Purity (Visuddho 
(p). Supramundane (Lokutara (p) lImmortality (Amata (p), 
Emancipation (Mutti (p), and Peace (Santi (p). Besides, Nirvana also 
has the following general characteristics: Permanent, Tranquil 
exuinguish, No Aging, No Death, Purity, Release or liberated from 
exIstence, Inaction or without effort (passiveness), No rebirth, and 
Calm Joy. As for Transmigration to extIinction, 1t comprises of cessation 
of rebirth or extinction or end of all return to reincarnation, and 
extInction of passion or extinction of all misery and entry 1nfo bÌIss. 

The Buddha in Nirvana has a perfect freedom to live any where he 
pleases; he can act in whatever way he wishes and on that account he 
has no fixed abode and his Nirvana 1s called the “Nirvana of No 
Abode.” While when you are still reborn In the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultivate on a regular basIs so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. Originally, people said that Nirvana meant the 
passing of Sakyamumi Buddha, whose death marked the end of the 
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cycle of bìírth, death, and rebirth for him. It Indicates that he 
successfully brought to an end all of the conditions that might lead to 
further rebirth within cyclic existence. The state of Nirvana 1s a 
wonderful and profound state mind or heart which 1s beyond human 
thought. The mind which clings to neither to nothingness nor to 
actuality. The mind in which all erronuous Iimaginings have been 
removed. According to to the Differentiated Teaching of the T”Ien-TaI 
school, limited this to the mind of the Buddha, while the Perfect 
teaching universalized 1t to include the unenlightened heart of all men. 
Thịs 1s one of the eight fundamental principles, intuitlonal or relating to 
direct menfal vision of the Zen School. 

According to Buddhism, there are four ways of description of the 
meanings of a Nirvana. The word “Nirvana” literally means 
“extinguished” and therefore “tranquil.” A question 1s raised whether 
Nirvana 1s only a transformed state of mind or whether 1t 1s another 
dimension of being. The word has been used both for a transformed 
psychological state and for a metaphysical status. Buddhist literature 1s 
full of statements which go to show that Nirvana 1s a transformed state 
of personality and consciousness. The transformation 1s described In 
negative terms as a destruction of craving and attachments and in 
pOSIfIve terms as the emergence of transcendental wisdom and peace. 
According to Buddhist philosophy, there are four ways of descriptlon of 
a Nirvana. In the Negafive Aspecr: The negative descrIption 1s the most 
common. Nirvana 1s deathless, unchanging, imperishable, without end, 
non-production, extinction of birth, unborn, not liable to dissolution, 
uncreated, free from disease, un-aging, freedom from transmigration, 
utmosf, cessaflon of pain, and final release. In fhe Posiftive Aspect: 
Nirvana 1s peace, bliss, transcendental wisdom, pure and securIty. 
Impermanent, Iindeed, are all conditioned things. It 1s thelIr very nature 
to come Into being and then to cease. Having been produced, they are 
stopped. TheIr cessation brings peace and ease. Cessation also means 
extInction of craving and cessation of suffering with a state of calm. In 
a positive way, NIrvana also means the supreme bliss, transcendenftal 
wisdom, 1llumination, and pure radiant consclousness. 0 fhe 
Paradoxical Aspect: Thịs statement 1s mostly found 1n Prajnaparamita 
or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of non-abiding. 
The only way of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate 
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sense there is no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void 
(sunya). ín the Symbolical Aspect: Symbolical description differs from 
the paradoxical in avoiding to speak In abstractions and using concrete 
Images Instead. From this standpoInt, Nirvana 1s the cool cave, the 
1sland 1n the flood, the further shore, the holy city, the refuge, the 
shelter, and the safe asylum. 

The realm of nrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all 
virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of Inaction. There are two Nibbana elements: Nibbana 
element with a basis remaining, and Nibbana element without a basIs 
remaining. 7e ƒfirst kind oƒ Nirvana is the Anupadisesa:  Irvana 
element without a basis remaining. An Arhat whose taints are 
destroyed, who has lived the life, done what was to be done, laid down 
the burden, attained Arahatship by stages, destroyed completely the 
bond of becoming, one who 1s free through knowing riphtly. All his 
feelings not being welcome, not being delighted in, will here and now 
become cool; it 1s thus, that is called the Nibbana element without a 
basis remaining. The ƒirst kind oƑ Nirvana ¡is the Saupadisesa- 
Nibbanadhafu: An Arhat whose tainfs are destroyed, who has lived the 
le, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free through knowing riphtly. As his faculties have not been 
demolished he experiences what 1s agreeable and disagreeable, he 
experiences pleasure and pain. The Íive aggregates remain. It 1s his 
extinction of lust, hate and delusion that 1s called the Nibbana element 
with a basIs remaining (saupadisesa-nibbanadhatu). 

Incomplete Nirvana (Sopadhisesa-nrvana (skÐÙ, Saupadisesa- 
nibbana or Kilesa-parinibbana (p)) 1s a kind of Nirvana In which the 
cause of reincarnation 1s ended. There are two different views on the 
Incomplete Nirvana. The view oƒ the Hinayana: Hinayana holds that the 
arhat, with the full extinction of afflictions, after his last term of mortal 
exIs(ence enters In(o nirvana, while alive here he 1s In the state of 
limited or modified nirvana (sopadhisesa-nrrvan), 1n contrasted with 
complete nirvana (nirupadhisesa-nirvana). An Arhat whose taInts are 
destroyed, who has lived the life, done what was to be done, laid down 
the burden, attained Arahatship by stages, destroyed completely the 
bond of becoming, one who 1s free through knowing riphtly. Às his 
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faculties have not been demolished he experlences what 1s agreeable 
and disagreeable, he experlences pleasure and pain. The five 
aggregates remain. lt 1s his extinction of lust, hate and delusion that 1s 
called the Nibbana element with a basils remaining (saupadisesa- 
nibbanadhatu). The view øƒ the Mahayana: The Mahayana holds that 
when the cause of reincarnation 1s ended the state 1s that of Incomplete 
nirvana; when the effect is ended, and the eternal Buddha-body has 
been obtained, then there 1s a complete nirvana. The Mahayana says 
that in the Hinayana “Remainderless Nirvana” for the arhat, there are 
stilll remains of 1llusion, karma, and suffering, and 1t 1s therefore only 
an “lncomplete nirvana” in Mahayana. In Mahayana, complete 
nirvana, these remains of 1llusion, karma, etc., are ended. As a 
technical term the extinction of human passion 1s called the “Nirvana 
with the condition of being still remaining” or, “the Nirvana with the 
upadhi remnant,” upadhi being the material and immaterial condition of 
being. 

FEinal nirvana (Anupadisesa-nibbana or Khandha-parinibbana (p)), 
nothing remaining, no further mortal suffering or Remnantless Nirvana 
or nirvana without residue. Where there are no more cause and effect, 
the connection with the chain of mortal life being ended. A saint enters 
this perfect nirvana upon the death of his body (the aggregates have 
been eliminated). Final nirvana without remainder of reincarnation 
where all the effects (quả) are ended. The nirvana state in which exisfs 
no remainder of the karma of suffering, or the full extinction of the 
øroups of exIstence. The mirvana oƒ arhat extinction oƒ body and mìnd: 
Final nrvana without remainder of reincarnation where all the effects 
(quả) are ended. The nirvana state in which exists no remainder of the 
karma of suffering, or the full extinction of the øroups of existence. 
The nirvana of arhat extinction of body and mind. An Arhat whose 
taints are destroyed, who has lived the life, done what was to be done, 
lad down the burden, attained Arahatship by stages, destroyed 
completely the bond of becoming, one who 1s free through knowing 
righdly. AII his feelings not being welcome, not being delighted in, wIll 
here and now become cool; It 1s thus, that ¡1s called the Nibbana 
element without a basils remaining. Static nirvana, the nirvana after 
death, the remainderless extinction of liberated one, in which all 
relatlonship to the world 1s broken off and there Is no activity. lf 
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opposed to Apratisthita-nirvana, in which the liberated one choose to 
remain In the world where Bodhisattvas renounce entry Into pratisthita- 
nirvana so that he can, In accordance with his vow, lead beings on the 
way to liberation. The Nirvana without the upadhi remnant. Ít 1s the 
total extinction of the conditlons of being as well as of passion. One 
may call It the annihilation of being. This 1s Nirvana of Perfect 
Freedom, or the passing away of Sakyamuni Buddha. 

At the age of eighty, the Buddha accompanied by a large assembly 
of monks, made a long Journey from the Vulture Peak near RaJagaha to 
many towns, cifes, and villages, where he preached the Dharma, 
enlightening his disciples with various discourses and emphasizing the 
fundamenral doctrine of the Four Noble Truths. He said: “lt 1s through 
not comprehending the Four Noble Truths, you and I have had to 
wanđer so long in the six miserable paths with rebirth after rebirth.” He 
also emphasized on the Three-Fold Trainng of right conduct, 
concentration and wisdom. When they arrived at Vesali, a prosperIous 
city, they stayed at Ambapali°s mango-grove, where the Buddha gave 
a lecture to the Licchavis and Ambapali, who later offered the Buddha 
and his Sangha her mango grove. In his last retreat in Beluva, a village 
near Vesali. Here he felt sharp paIns, but he bore them without any 
complaint. Soon after his recovery, In hIs last Instruction to the Order, 
he adressed the Venerable Ananda: “he Tathagata does not think that 
he should lead the Order, nor does the Order depend on him. 
Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Take no external refuge. 
Hold fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a 
refuge. And how, Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge 
to himself, taking no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, mind and mental obJects.” The Buddha emphasized on the 
Importance of personal striving for purification and freedom from 
suffering. The Buddha and the Order arrived at Pava and sfayed at 
Cunda”s mango grove, where they were treated by the black smith the 
Buddhaˆs last meal. The Buddha reminded the Order that the Buddha”s 
last and first meals were of greater profit than any others. Eventually, 
they moved on to the Sala grove of the Mallas in Kusinara, where a 
wandering ascetic, Subhadda, approached the Buddha and requested 
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him to clear his doubt about other religious teachers at that time. The 
Buddha spoke: “In whatever doctrine and discipline, Subhadda, the 
Noble Eiphfold Path 1s not found, neither 1s there found the first 
samana, nor the second, nor the third, nor the fourth. Now in this 
doctrine and discipline, Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, 
and 1n 1t too, are found the first, the second, the third, and the fourth 
Samanas. The other teachers” schools are empty of Samanas. Hf, 
Subhadda, the disciples live rightly, the world would not be void of 
Arahants: Void of true saints are the systems of other teachers. But In 
this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the world would 
not be without saints.” The ascetic Subhadda became the Buddha”s last 
disciple and soon after his ordination he also became an Arahant. At 
last the Buddha addressed the Order before his final exhortation: 
“Behold now, Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things! Strive on with diligence!” Then the Buddha paased 
away on the Full Moon of the Vesak month in 543 B.C. His body was 
cremated with great ceremony and the relics were divided among 
Brahmins, Kings, and nobles and were then enshrined in the Eight 
Great Stupas. 

To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddhaˆs career or the day of Perfect Freedom. The year 486 B.C. or 
thereabouts saw the conclusion of the Buddha's activity as a teacher In 
India. The death of the Buddha 1s called, as 1s well known, “Nirvana,` 
or “the state of the fire blown out.` When a fire 1s blown out, nothing 
remain to be seen. So the Buddha was considered to have enetered Into 
an Invisible state which can in no way be depicted in word or in form. 
Just prior to his attaining Nirvana, in the Sala grove of Kusinagara, the 
Buddha spoke to His disciples to the following effect: “Do not wall 
saying “Our Teacher has pased away, and we have no one to follow.” 
What I have taught, the Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) 
rules, wIll be your teacher after my departure. If you adhere to them 
and practice them uninterruptedly, 1s It not the same as 1ƒ my Dharma- 
body (Dharmakaya) remained here forever?” In spite of these 
thoughtful Instructions some of his disciples were expressing a 
dissenting idea even before his funeral. It was natural, therefore, for 
the mindful elders to thíịnk of calling a council of elders in order to 
preserve the orthodox teaching of the Buddha. They consulted King 
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AJatasatru who at once ordered the eighteen monasteries around his 
capital to be repaired for housing the members of the coming Council 
of RaJagriha. When the time arrived five hundred selected elders met 
together. Ananda rehearsed the Dharmas (sutras) while Upali 
explained the origin of each of the Vinaya rules. There was no 
necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves since they had 
been compiled during the Buddha's lifetime for weekly convocafion for 
confessions. At the council a fine collection of the Dharma and the 
Vinaya was made, the number of Sutras was decided, and the history of 
the disciplinary rules was compiled. The result of the elders” activity 
was acknowledged as an authority by those who had a formalistic and 
realistic tendency. There were, however, some who differed from them 
1n their opinion. Purana, for Instance, was skilled in preaching. Purana 
was In a bamboo grove near RaJagriha during the council, and, being 
asked by some layman, 1s said to have answered: “The council may 
produce a fine collection. But I will keep to what I heard from my 
teacher myself. So we may presume that there were some who had 
1dealistic and free-thinking tendencies. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five kinds of anagamins (Na Hàm) who never return 
to the desire-real. First, the “less-than-half-timer”: The anagamin who 
enters on the intermediate stage between the realm of desire and the 
higher realm of form. Second, the “more-than-half-timer”: The 
anagamin who 1s born into the form world and soon overcome the 
remains of illusions. Third, the “gainer with exertion”: The anagamin 
who diligently works his way throuph the final stage. Fourth, the 
“gainer without exertion”: The anagamin whose final departure 1s 
delayed through lack of aid and slackness. Flfth, he who goes upstream 
to the hiphest: The anagamin who proceeds from lower to higher 
heavens Into nirvana. 

According to the Surangama Sutra, book nine, in the section of the 
ten s(ates of formation skandha, the Buddha reminded Ananda about 
the five kinds of immediate Nirvana: “Further, In his practice of 
samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Investigate the 
origin of all categories of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate 
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on existence after death, he could fall into error with five theories of 
Nirvana. Because of these speculations about five kinds of Iimmediate 
Nirvana, he will fall into externalism and become confused about the 
Bodhi nature. First, he may consider the Heavens of the Desire Realm 
a true refuge, because he contemplates their extensive brightness and 
longs for 1t. Second, he may take refuge In the First Dhyana, because 
there his nature 1s free from worry. Third, he may take refuge In the 
Second Dhyana, because there his mind 1s free from suffering. Fourth, 
he may take refuge In the Third Dhyana, because he delighfs In 1ts 
extreme jJoy. Fifth, he may take refuge ¡n the Fourth Dhyana, reasoning 
that suffering and bliss are both ended there and that he wIll no longer 
undergo transmigration. These heavens are subJect to outflows, but in 
his confusion he thinks that they are unconditioned; and he takes these 
five states of tranquility to be refuge of supreme purity. Considering 
back and forth in this way, he decides that these five states are 
ultimate. 

Mahayana Buddhism also agrees with the Pali literature, Nirvana 1s 
that which is neither discarded nor atfained; 1t is neither a thing 
destroyed nor a thing eternal; 1t 1s neither suppressed nor does 1t arIse. 
lt is the state of final release. However, the Mahayanists gave further 
explanation on Nirvana: “Nirvana 1s the state of the Bodhisattva who 
does not want to retire into the final release, even though he 1s fully 
enfitled to 1t, and who by his free choIce devotes himself to the services 
of all sebtent beings. In the Madhyamika Sastra KarikavrtH, 
Candrakrrti defined that Nirvana 1s “What 1s not abadoned nor acqurre; 
what Is not annihilaton nor eternality; what 1s not destroyed nor 
created.” 

Accordng to Nagarjuna Bodhisatva ¡in the Madhyamaka 
Philosophy, the absolute 1s transcendent to both thought and speech. 
Neither the concept of “bhava” not “abhava" 1s applicable to 1t. Nirvana 
or the Absolute Reality cannot be a “bhava” or empirical exIstence, for 
1n that case 1t would be subjJect to origination, decay, and death; there 1s 
no empirical existence which 1s free from decay and death. If it cannot 
be “bhava” or exIstence, far less can 1t be “abhava” or non-existence, 
for non-exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). 
When “bhava' 1self 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava”" 
cannot stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
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“bhava.` When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
quesfion of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because 1t 1s transcendent to thought, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. 

According to Buddhism, Nirvana 1s not a Heaven because 
according to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the 
deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right here, 
right In this world. That 1s fo say you can create your own heaven or 
hell right here In this world. IỞs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or prayIng you can creafe a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can creafe your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
1fself. Sincere Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a 
virtue, or a hell to punish vice, virtue and evil have inevitable 
consequences 1n this world 1fself.  These consequences can be 
considered as heaven or hell at the very moment. Buddhist literature 
confains too many descriptions of realms in which beings are reborn as 
a consequence of their past performance. According to Abhidharma- 
Kosa, there are six heavens In the “Desire Realm,” and seventeen 1n 
the “Form Realm.” Sentient beings who are born Into these heavens 
are referred to as “gods.” Celestial beings or gods are one of the three 
good modes of existence as a reward for their previous good deeds. 
Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they are 
still subJect to the cycle of rebirth. However, this happiness may 
consfitute a substantial hindrance on their path to liberation for they 
cannot recognize the truth of suffering. So heaven 1s seen as 
undesirable in Buddhism, because gods inevitably exhaust their good 
karma and are reborn 1n one of the lower realms of existence, where 
they again become subJect to suffering. Thus the final goal of any 
Buddhists should be a liberation of all kinds of exIstence In the cycle of 
rebrrth. 

For Buddhist practitioners, Nirvana 1s the ultmate happiness. 
Entering Into Nirvana 1s the great and final entrance Info extinction and 
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cessation where we get a kind of eternal happiness. Ít 1s Interpreted In 
Mahayana as meaning the cessatlon or extincfion of passion and 
delusion of mortality, and of all activities, and deliverance 1nto a state 
beyond these concepts. In Mahayana it 1s not understood as the 
annihilation, or cessation of existence; the reappearance of Dipamkara 
(who had long entered nirvana) along with Sakyamumi on the Vulture 
Peak supports this view. It Is a state above all terms of human 
expression. Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the 
supreme goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana we 
encounter some problems of expression, because the exact nature of an 
experience cannot and never can be communicated merely by words. 
This experience must be experienced directly by each one of us, 
without any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferings and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguish.” 'This 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
from the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoIism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as 1t 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo his 
own nirvana in order to lead others to liberation. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, 
1mmortal, uncreated, beyond earth, water, fire, and arr, the sun and 
moon. Ït is unfathomable and Immeasurable. He has described Nirvana 
in the following terms: Infinte (ananta - p), non-conditioned 
(asamkhata -p), incomparable (anupameya -p), supreme (anutfara -p), 
highest (para -p), beyond (para -p), highest refuge (parayana -p), safety 
(tana -p), security (khema -p), happiness (siva -p), unique (kevala -p), 
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abodeless (analaya -p), Imperishable (akkhara -p), absolute purIity 
(visuddho -p), supramundane (lokuttara -p), Immortality ( amata -p), 
emancipation (mutfi -p), peace (santi -p), etc. Nirvana has the following 
general characteristlcs: permanent, tranquil extinguish, no aging, no 
death, purity, liberated from existence, passIveness (without effort), no 
rebirth, calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all 
return to reincarnation (cessation of rebirth), extinction of passion, and 
exunction of all misery and entry in(o bliss. You should always 
remermber that when you are stIll reborn in the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultivate on a regular basis so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
state of mind or whether 1t 1s another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychological state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
to show that Nirvana Is a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described In negative ferms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wIsdom and peace. According to Buddhist 
philosophy, there are four ways of description of a Nirvana. The first 
way of description of Nirvana 1s “Negative”. The negative description 
1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, imperishable, 
without end, non-production, extinction of birth, unborn, not liable to 
dissolution, uncreated, free from disease, un-aging, freedom from 
transmigrafion, utmost, cessation of pain, and final release. The second 
way of descriptlon of Nirvana 1s “Positive”. Nirvana 1s peace, bliss, 
transcendental wisdom, pure and security. Impermanent, indeed, are all 
conditioned things. lt 1s theIr very nature to come Info being and then to 
cease. Having been produced, they are stopped. Thetr cessation brings 
peace and ease. Cessation also means extinction of craving and 
cessation of suffering with a state of calm. In a positive way, Nirvana 
also means the supreme bliss, transcendental wisdom, 1llumination, and 
pure radiant consciousness. The third way of description of Nirvana 1s 
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“Paradoxical”. This statement 1s mostly found In PraJnaparamita or 
Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of non-abiding. 
The only way of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate 
sense there is no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void 
(sunya). The fourth way of description of Nirvana 1s “Symbolical”. 
Symbolical description differs from the paradoxical In avoiding to 
speak in abstractions and using concrete Iimages Instead. From this 
standpoint, Nirvana 1s the cool cave, the 1sland In the flood, the further 
shore, the holy city, the refuge, the shelter, and the safe asylum. 

Atthe time of the Buddha, there existed some problems concerning 
Nirvana. Some are born In a womb; evil-doers are reborn in hells; the 
righteous people go to blissful states; the undefiled ones pass away Into 
Nirvana (Dharmapada 126). In the Dharmapada Sutra, whenever the 
Buddha was asked by a questioner whether he was to live after death 
or what sort of world he was to enter after Nirvana, he always 
remained silent. When the When the Buddha remained silent to a 
quesfion requiring an answer of “yes” or “no,` his silence usually meant 
assent. Ut his silence on the questlon concerning Nirvana was due to 
the fact that his listeners could not understand the profound philosophy 
involved. The main problem of Buddhism either formalistic or 
1dealistic, was concerning the extinction of human passion, because this 
distorted sfate of mind 1s considered to be the source of all evils of 
human life. Human passion can be extinguished even during one”s 
lifetime. Therefore liberation from such disorder of mind 1s the chief 
obJect of Buddhist culture. Nirvana means the extinction of passion, of 
desire, of sense, of mind, and even of individual consciousness. To 
Buddhist mind, Nirvana dịd not contain any idea of deificatilon of the 
Buddha. It simply meant the eternal continuation of his personality In 
the highest sense of the word. It meant returning to his original state of 
Buddha-nature, which 1s his Dharma-body, but not his scrIpture-body as 
misunderstood by people. Dharma means the '1deal' itself which the 
Buddha conceived In his perfect Enlightenment. Nirvana 1s this Ideal 
body which 1s without any restricting conditions. The formalists, on the 
other hand, hold that the scripture 1s the perfect representafion of the 
ideal of the Buddha. Hence thetr opinion that the Buddha lives forever 
in the scripture-body, Nirvana being his entire annihiation and 
extInction otherwise. The principle of Nirvana or the state of a fire 
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blown out in the light of space and time. It was an 1llusion on the part of 
philosophers, especially some of the Indian philosophers, to believe 
that space and time were Infinie. Buddhism, however, has never 
treated space and time as Infinite, for Buddhism takes them to be 
physical matters. The theory that space 1s curved, set forth by modern 
physIcIsts, has considerably facilitated the elucidation of the doctrine of 
Nrrvana. The universe, or the Realm of Principle (Dharmadhatu) as If 1s 
technically called, 1s the region which 1s occupied by space and time 
and in which they confrol all the waves of existence. So In practice, the 
space-tine world 1s the ocean of the waves of life and death. It is the 
sphere of the flowing cycles of life or samsara, the world of creation, of 
energy, of action, of causation and Ideation, of self-creation and of 
dynamic becoming. It 1s the sphere of desire, matter (form) and mind. 
Space 1s considered one of the five elements (earth, water, fire, alr, 
and space), and 1t 1s sometimes represented to be of round shape. Time 
1s treated as real in some schools while 1n other schools 1t 1s treated as 
unreal. But 1t 1s to be particularly noted that time has never been 
considered to exist separately from space. That 1s to say, every being 
or thing has time of its own. Space and time are always correlative. 
Men have an average lifetime of one hundred years. But a crane 1s said 
to live for a thousand years, and a tortoise even ten thousand years. 
And with the heavenly beings, their one day and nipht 1s said to be as 
long as the whole fifty years of the earthly men. A day-fly, on the other 
hand, live a short wave-length of only one day. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Bốn Trọng Ân 


Ân điền gồm có ân cha mẹ, thầy tổ, bậc trưởng thượng, chư Tăng 
Ni, để đáp lại những lợi lạc mà họ đã ban cho mình; đây là một trong 
ba loại phước điển. Theo Vô Lượng Thọ Kinh, Ân phước hay Thế 
phước gồm Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập thiện, bao gồm cả việc 
phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và tu thập thiện. Hai loại 
phước khác là Giới phước bao gồm thọ tam quy, trì ngũ giới cho đến cụ 
túc giới, không phạm oai nghi; và Hành phước bao gồm tu hành phát 
bồ để tâm, tin sâu nhơn quả, hay đọc tụng và khuyến tấn người cùng 
đọc tụng kinh điển Đại thừa. Tứ Ân hay bốn trọng ân bao gồm ân Tam 
Bảo, ân cha mẹ thầy tổ, ân thiện hữu tri thức, và ân chúng sanh. 

Thứ nhất là “Ân Tam Bảo ”: Nhờ Phật mở đạo mà ta rõ thấu được 
Kinh, Luật, Luận và dễ bể tu học. Nhờ Pháp của Phật mà ta có thể tu 
trì giới định huệ và chứng ngộ. Nhờ chư Tăng tiếp nối hoằng đạo, soi 
sáng cái đạo lý chân thật của Đức Từ Phụ mà ta mới có cơ hội biết đến 
đạo lý. Chúng ta phước mỏng nghiệp dây, sanh nhằm thời mạt pháp, 
khó lòng gia nhập giáo đoàn, khó lòng mà thấy được kim thân Đức 
Phật. May mà còn gặp được Thánh tượng. May mà đời trước có trồng 
căn lành, nên đời nầy nghe được Phật Pháp. Nếu như không nghe được 
chánh pháp, đâu biết mình đã thọ Phật Ân. Ân đức nây biển thẳm 
không cùng, non cao khó sánh. Nếu ta không phát tâm Bồ Đề, giữ 
vững chánh pháp, cứu độ chúng sanh, thì dù cho thịt nát xương tan 
cũng không đền đáp được. 

Thứ nhì là “Ân Cha Mẹ Thầy Tổ”: Nhờ cha mẹ sanh ta ra và nuôi 
nấng dạy dỗ nên người; nhờ thầy tổ chỉ dạy giáo lý cho ta đi vào chánh 
đạo. Bổn phận ta chẳng những phải cung kính, phụng sự những bậc 
nầy, mà còn cố công tu hành cầu cho các vị ấy sớm được giải thoát. 
Cha mẹ sanh ta khó nhọc! Chín tháng cưu mang, ba năm bú mớm. Đến 
khi ta được nên người, chỉ mong sao cho ta nối dõi tông đường, thừa tự 
tổ tiên. Nào ngờ một số trong chúng ta lại xuất gia, lạm xưng Thích tử, 
không dâng cơm nước, chẳng đở tay chân. Cha mẹ còn ta không thể 
nuôi dưỡng thân già, đến khi cha mẹ qua đời, ta chưa thể dìu dắt thần 
thức của các người. Chừng hồi tưởng lại thì: “Nước trời đà cách biệt từ 
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dung. Mộ biếc chỉ hắt hiu thu thảo.” Như thế đối với đời là một lỗi lớn, 
đối với đạo lại chẳắng ích chi. Hai đường đã lỗi, khó tránh tội khiên! 
Nghĩ như thế rồi, làm sao chuộc lỗi? Chỉ còn cách “Trăm kiếp, ngàn 
đời, tu Bồ Tát hạnh. Mười phương ba cõi độ khắp chúng sanh.” Được 
như vậy chẳng những cha mẹ một đời, mà cha mẹ nhiều đời cũng đều 
nhờ độ thoát. Được như thế chẳng những cha mẹ một người, mà cha 
mẹ nhiều người, cũng đều được siêu thăng. Đành rằng cha mẹ sanh 
dục sắc thân, nhưng nếu không có thầy thế gian, ắt ta chẳng hiểu biết 
nghĩa nhân. Không biết lễ nghĩa, liêm sĩ, thì nào khác chi loài cầm 
thú? Không có thầy xuất thế, ắt ta chẳng am tường Phật pháp. Chẳng 
am tường Phật pháp, nào khác chi hạng ngu mông? Nay ta biết chút ít 
Phật pháp là nhờ ai? Huống nữa, thân giới phẩm đã nhuận phần đức 
hạnh, áo cà sa thêm rạng vẻ phước điền. Thực ra, tất cả đều nhờ ơn sư 
trưởng mà được. Đã hiểu như thế, nếu như ta cầu quả nhỏ, thì chỉ có 
thể lợi riêng mình. Nay phát đại tâm, mới mong độ các loài hàm thức. 
Được như vậy thì thầy thế gian mới dự hưởng phần lợi ích, mà thây 
xuất thế cũng thỏa ý vui mừng. 

Thứ ba là “Ân Thiện Hữu Trì Thức ”: Nhờ thiện hữu tri thức mà 
ta có nơi nương tựa trên bước đường tu tập đầy chông gai khó khăn. 
Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến 
Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác 
và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển 
Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng 
sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện 
hữu trị thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, 
chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, 
nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự 
thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu tri thức luôn có 
thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu 
tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng ra 
nói lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc 
thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng 
một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri 
thức làm cho những người học đạo lần lần xa lìa ác pháp, và thêm lớn 
pháp lành. Vì những lý do nầy, ân thiện hữu tri thức rất lớn nên chúng 
ta phải tu tập phát đại tâm, mới mong độ các loài hàm thức để trả ân 
cho các ngài. 
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Thứ tư là “Ân Chúng Sanh và Đàn Na Thí Chủ”: Ta thọ ơn 
chúng sanh rất lớn. Không có người thợ mộc ta không có nhà để ở hay 
bàn ghế thường dùng; không có bác nông phu ta lấy gạo đâu mà ăn để 
sống; không có người thợ dệt, ta lấy quần áo đâu để che thân, vân vân. 
Ta phải luôn siêng năng làm việc và học đạo, mong cầu cho nhứt thiết 
chúng sanh đều được giải thoát. Ta cùng chúng sanh từ vô thỉ đến nay, 
kiếp kiếp, đời đời, đổi thay nhau làm quyến thuộc nên kia đây đều có 
nghĩa với nhau. Vì thế trong một đời chúng ta là quyến thuộc, mà đời 
khác lại làm kẻ lạ người dưng, nhưng cuối cùng chúng ta vẫn liên hệ 
nhau trong vòng sanh tử luân hồi. Nay dù cách đời đổi thân, hôn mê 
không nhớ biết, song cứ lý mà suy ra, chẳng thể không đền đáp được? 
Vật loại mang lông, đội sừng ngày nay, biết đâu ta là con cái của 
chúng trong kiếp trước? Loài bướm, ong, trùng, dế hiện tại, biết đâu 
chúng là cha mẹ đời trước của mình? Đến như những tiếng rên siết 
trong thành ngạ quỷ, hay giọng kêu la nơi cõi âm ty; tuy ta không thấy, 
không nghe, song họ vẫn van cầu cứu vớt. Cho nên Bồ Tát xem ong, 
kiến là cha mẹ quá khứ. Nhìn cầm thú là chư Phật vị lai. Thương nẻo 
khổ lâu dài mà hằng lo cứu vớt. Nhớ nghĩa xưa sâu nặng, mà thường 
tưởng báo ân. Riêng các bậc xuất gia hôm nay, từ đồ mặc, thức ăn đến 
thuốc men giường chiếu đều nhờ đàn na tín thí. Đàn na tín thí làm việc 
vất vả mà vẫn không đủ sống, Tỳ Kheo sao đành ngồi không hưởng 
thụ? Người may dệt cực nhọc ngày đêm, mà Tỳ Kheo y phục dư thừa, 
sao lại không mang ơn đàn na tín thí cho đặng? Thí chủ có lắm người 
quanh năm nhà tranh, không giây phút nào được an nhàn, trong khi Tỳ 
Kheo ở nơi nên rộng chùa cao, thong thả quanh năm. Đàn na tín thí đã 
đem công cực nhọc cung cấp sự an nhàn, thì chư Tỳ Kheo lòng nào vui 
được? Đàn na tính thí phải nhín nhút tài lợi để cung cấp cho chư Tỳ 
Kheo được no đủ, có hợp lý không? Thế nên Tỳ Kheo phải luôn tự 
nghĩ: “Phải vận lòng bi trí, tu phước huệ trang nghiêm, để cho đàn na 
tín thí được phước duyên, và chúng sanh nhờ lợi ích.” Nếu chẳng vậy 
thời nợ nần hạt cơm tất vải đển đáp có phân, phải mang thân nô dịch 
súc sanh để đền trả nợ nần. 

Ngoài ra, Phật tử chơn thuần phải luôn nhớ đến mười trọng ân của 
đấng Như Lai. Thứ nhất là ân Cứu độ chúng sanh. Thứ nhì là ân hy 
sinh trong tiền kiếp. Thứ ba là ân vị tha đến muôn loài, hay ân đi vào 
cõi lục đạo Ta Bà mà cứu độ chúng sanh. Thứ tư là ân giáng trần cứu 
thế hay ân làm xoa dịu những khổ đau của chúng sanh trong vòng sanh 
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tử. Thứ năm là ân cứu khổ và viễn ly sanh tử. Thứ sáu là ân Đại bi. 
Thứ bảy là ân soi rạng Chân lý cho nhân loại. Thứ tám là ân tùy thuận 
hóa chúng, trước tiên là giáo pháp Tiểu Thừa rồi sau là giáo pháp Đại 
Thừa. Thứ chín là ân soi rạng Niết bàn cho chúng đệ tử. Thứ mười là 
ân Đại bi thương xót chúng sanh mà nhập niết bàn ở tuổi 80 thay vì 
100 và để lại Tam Tạng kinh điển phổ cứu cứu chúng sanh. 


The Four Fields oƒ Grace 


The field of grace consists of parents, teachers, elders, monks, In 
return for the benefits they have conferred; one of the three blessing 
fields. According to The Infimte Life Sutra, filial piety toward one”s 
parents and support them, serve and respect one”s teachers and the 
elderly, maIntain a compassionate heart, abstain from doing harm, and 
keep the Ten Commandments. The other two fields include the field of 
commandments for those who take refuge in the Triratna, observe 
other complete commandmerts, and never lower their dignity as well 
as miantaining a dignified conduct; and the field of practice for those 
who pursue the Buddha way (Awaken their minds a longing for Bodhi), 
deeply believe 1n the principle of cause and effect, recIte and 
encourage others to recite Mahayana Sutras. Four Great Debts or four 
fields of grace Include the debt to the Triple Jewel, the debt to our 
parents and teachers, the debt to our spiritual friends, and the debt to 
all sentient beIngs. 

The first debt is the Debt to the Triple Jewel (Buddha, Dharma, 
and Sangha): Through the Buddhadharma sentient beings thoroughly 
understand sutras, rules, and commentaries. Also through the 
Buddhadharma sentient beinsgs can cultivate to achieve wisdom and 
realizaton. And the Sangha provide sentlent beings opportunitiles to 
come to the Buddha's truth. Sentient beings with few virtues and heavy 
karma, born In the Dharma Ending Age. It Is extremely difficult to 
become a member of the Sangha. It Is impossible to wifness the 
Buddha's Golden Body. Fortunately, owing to our planting øood roofS 
1n former lives, we still are able to see the Buddha”s statues, still be 
able to hear and learn proper dharma. If we have not heard the proper 
dharma teaching, how would we know that we offten receive the 
Buddha's Blessings? For this grace, no ocean can compare and no 
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mountain peak can measure. Thus, If we do not vow to develop Bodhi 
Mind, or to cultivate the Bodhisattva's Way to attain Buddhahood, 
firmly maintain the proper dharma, vow to help and rescue all sentient 
beIngs, then even !f flesh 1s shredded and bones are shattered to pieces, 
1t still would not be enouph to repay that great grace. 

The second debt is the Debt to our Parenfs and Teachers: Parents 
gIve us lives; teachers teach us to follow the right ways. We should 
respect, serve and try to cultivate to repay the grace of the parenfs. 
Childbirth 1s a difficult and arduous process with nine months of the 
heavy weight of pregnancy, then much effort is required to raIse us 
with a minimum of three years of breast feeding, staying up all night to 
cafer our Infantile needs, hand feeding as we get a little older. As we 
get older and become more mature, our parenfs Invest all their hopes 
we will succeed as adults, both In life and religion. Unexpectedly, 
some of us leave home to take the religious path, proclaiming 
ourselves as Buddha's messenger and, thus are unable to make 
offerings of food, drink nor can we help our parents with day to day 
subsistence. Even If they are living, we are unable to take care of them 
in their old age, and when they die we may not have the ability to 
guide theIr spirits. Upon a moment of reflection, we realize: “Our 
worlds are now ocean apart, as grave lies melancholy In tall grass.” If 
this 1s the case, such 1s a great mistake 1n life, such a mistake 1s not 
small in religion either. Thus, with both paths of life and religion, øreat 
mistakes have been made; there 1s no one to bear the consequences of 
Our transgressions but ourselves. Thinking these thoughts, what can we 
do to compensate for such mistakes? Cultivate the Bodhisattva Way In 
hundreds and thousands of lifetimes. Vow to aid and rescue all sentient 
beings 1n the Three Worlds of the Ten Directions. If this 1s 
accomplished, not only our parents of this life, but our parents of many 
other lives will benefit to escape from the unwholesome paths. And not 
Just the parents of one sentient being, but the parents of many sentient 
beings will benefit to escape from evil paths. Even though our parents 
gIve birth to our physical beings, 1Ÿ not the worldly teachers, we would 
not understand right from wrong, virtue, ethics, etc. If we do not know 
right from wrong, know how to be grateful, and have shame, then how 
are we any different from animals? If there were no spiritual teachers 
for guidance, obviously, we would not be able to understand the 
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Buddha-Dharma. When we do not understand the Buddha-Dharma, the 
Doctrine of Cause and Effect, then how are we đifferent from those 
who are Ignorant and stupid? Now that we know a litle bịt oŸ virtue, 
how to be grateful, having shame, and somewhat understand the 
Buddha-Dharma, where did such knowledge come from? Moreover, 
some of us are fortunate enough to become Bhiksus and Bhiksums, 
showering ourselves with precepts, cultivating and understanding the 
Virftuous practices, wearing the Buddhist robe, and gaining the respect 
of others. Thus none of this would happen If not for elder masfers. 
Knowing this, If we pray for the “Lesser Fruits,” then we can benefit 
only ourselves. Therefore, we must develop the Great Bodhi Mind of a 
Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. Only 
then would our worldly teachers truly benefit, and our Dharma Masters 
truly be happy. 

The thứ debt is the Debt to our Sspirtual Friends: The Buddha 
talked about being a Good Knowing Advisor in Buddhism as follows: 
“When speaking of the good knowledgeable advisors, this 1s referring 
to the Buddhas, Bodhisattvas, Sound Hearers, Pratyeka-Buddhas, as 
well as those who have faith in the doctrine and sutras of Buddhism. 
The good knowledgeable advisors are those capable of teaching 
senflent beings to abandon the ten evils or ten unwholesome deeds, 
and to cultivate the ten wholesome deeds. Moreover, the good 
knowledgeable advisors” speech 1s true to the dharma and their actions 
are øgenuine and consistent with their speech. Thus, not only do they not 
KiIH living creatures, they also tell others not to kil living things; not 
only will they have the proper view, they also wIll use that proper view 
to teach others. The good knowledgeable advisors always have the 
dharma of goodness, meaning whatever actions they may undertake, 
they do not seek for their own happiness, but for the happiness of all 
senflent beings. They do not speak of others” mistakes, but speak of 
virtues and goodness. There are many advantages and benefifs to being 
close to the good knowledgeable advisors, Just as from the first to the 
fifteenth lunar calendar, the moon will gradually become_ larger, 
brighter and more complete. Similarly, the good knowledgeable 
advisors are able to help and influence the learners of the Way to 
abandon gradually the various unwholesome dharma and to increase 
greatly wholesome dharma. For these reasons, the debt to our spiritual 
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Íriends 1s so great that we must cultivate develop the Great Bodhi Mind 
of a Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. 
The fourth debt is the Debt 0ƒ all Sentient Beings and Dondafors: 
From Infinite eons to this day, from generation to øeneration, from one 
reincarnation to another, sentient beings and I have exchanged places 
with each other to take turns being relatives. Thus, in one life, we are 
family and in another we are strangers, but in the end we are all 
connected in the cycle of rebirths. Thus, though 1t 1s now a different 
life, our appearances have changed, having different names, families, 
and Ignorance has caused us to forget; but knowing this concept, we 
realize we are all family, so how can we not demonsfrate gratitude to 
all sentient beings? Those animals with fur, bearing horns and antlers 
1n this life, 1t is possible we may have been their children in a former 
life. Insects such as butterflies, bees, worms, crickets of this life, may, 
for all we know, be our parents of a former life. What about those who 
Scream 1n agony In the realm of Hungry Ghosts; and those who cry In 
sufferings from the abyss of Hell. Even though our eyes cannot see and 
our ears cannot hear, they stil pray and ask for our assistance. 
Therefore, the Bodhisattvas look upon bees and ants as their parents of 
the past; look upon animals as future Buddhas; have great compassion 
for those In the suffering realms, often finding ways to aid and rescue 
them; remember the kindness of the past, and often think about finding 
ways fo repay such kindness. Nowadays, especlally Bhiksus and 
Bhiksunis who cultivate the Way are all dependent on the people who 
make chariable donations, from clothing, food, to medicine and 
blankets. These charitable people work hard, and yet they donˆt have 
enouph to live on. Bhiksus do nothing except enjoy the pleasure these 
giíts, how can Bhiksus find comfort In their doing so? People work 
assiduously to sew robes, not counting all the late nights. Bhiksus have 
abundance of robes, how dare we not appreciate them? Laypeople live 
in huts, never finding a moment of peace. Bhiksus live in hiph, big 
temples, relaxing all year round. How can Bhiksus be happy In 
receiving such gIfts knowing laypeople have suffered so? Laypeople 
set aside their earnings and profits to provide services to Bhiksus. Does 
this make sense? Therefore, Bhiksus must think: “I must be determined 
to cultivate for enlightenment, practice to find the Budhist wIsdom so 
charitable beings and sentient beings may benefit from 1t. If this 1s not 
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the case, then every seed of rice and every inch of fabric shall have 
their appropriate debts. Reincarnated into the realm of animals, debts 
must be repaid. 

Besides, devout Buddhists should always remember the ten great 
graces of the Buddha. First, grace of Initial resolve to universalize 
(salvation). Second, grace of self-sacrifice In previous lives. Third, 
grace of complete altruism. Fourth, grace of descending 1nto all the six 
States of exIstence for their salvation. Fifth, grace of relief of the living 
from distress and mortality. Sixth, grace of profound pity. Seventh, 
grace of revelation of himself in human and glorified form. Eighth, 
grace of teaching in accordance with the capacity of his hearers, first 
Hinayan, then Mahayana doctrine. Ninth, grace of revealing his 
nirvana to stimulate his discIiples. Tenth, pitying thought for all 
creatures, 1n that dying at 80 instead of 100 he left twenty years of his 
own happiness to his disciples; and also the tripitaka for universal 
salvation. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Giới Luật Trong Phật Giáo 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Giới Luật: Giới luật là những qui tắc 
căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức Phật chế ra nhằm giúp Phật tử 
giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh 
từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. Giới sanh định. Định sanh huệ. Với trí 
tuệ không gián đoạn chúng ta có thể đoạn trừ được tham sân sĩ và đạt 
đến giải thoát và an lạc. Luật pháp và quy tắc cho phép người Phật tử 
thuần thành hành động đúng trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết thân 
tâm để ngăn ngừa cái ác gọi là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác 
chân chính bên ngoài gọi là nghĩ). Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống 
đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia và xuất gia. Có 5 giới cho người tại 
gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 
giới khinh và 10 giới trọng). Đức Phật nhấn mạnh sự quan trọng của 
giới hạnh như phương tiện đi đến cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải 
thoát) vì hành trì giới luật giúp phát triển định lực, nhờ định lực mà 
chúng ta thông hiểu giáo pháp, thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận 
diệt tham sân sĩ và tiến bộ trên con đường giác ngộ. 

Già giới là những luật phụ hay thứ luật mà Phật chế ra như cấm 
uống rượu, đối lại với “tánh giới” là những giới luật căn bản của con 
người như cấm giết người. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa 
dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát 
những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói 
khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh 
nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là 
phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định ngược lại là 
phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy lần lượt 
dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do 
đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc 
và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài 
những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường 
Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã 
chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình thanh tịnh 
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trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. 
Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận 
trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết 
chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các căn. Vì 
nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy bất thiện 
sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, 
vân vân... Vị ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối 
tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bổ qua một bên mọi ưa 
ghét.” 

Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn 
tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết 
tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp 
xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và fĩnh lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kể khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
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trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách bất hợp pháp. 

Chúng ta luôn tự cho mình đã học ba môn tăng thượng, nhưng 
chúng ta chỉ có một ý niệm mờ nhạt trong tâm thức về định và tuệ mà 
thôi. Riêng về giới, chúng ta có thể giữ giới bằng khả năng của chính 
mình với những biện pháp cụ thể. Muốn giữ giới chúng ta phải đóng 
các cửa dẫn đến sự phạm giới. Vô minh dẫn đến sự phạm giới: Nếu 
chúng ta không biết chúng ta phải giữ điều øì thì chúng ta sẽ không 
biết là chúng ta có phá giới hay không phá giới. Vì vậy muốn đóng 
cánh cửa vô minh, chúng ta cần phải biết rõ, phải học giới, học kinh. 
Chúng ta cũng phải học những bài kệ tóm tắt các giới luật. Sự bất kính 
là một cách dẫn đến phạm giới: Chúng ta phải kính trọng các bậc thầy 
cũng như các thiện hữu tri thức có hành vi phù hợp với pháp. Người 
Phật tử nên có thái độ rằng giới luật trong dòng tâm thức của mình 
thay thế cho bậc đạo sư hay Đức Phật. Vì theo Đức Phật, giới luật cũng 
là thầy và người thầy trước mặt mình cũng là hiện thân của giới luật 
mà Đức Phật đã ban hành cách nay gần 26 thế kỷ về trước. Chính thế 
thế mà Ngài đã khuyên chúng đệ tử: “Đừng thờ ơ với giới luật, vì giới 
luật cũng như một sự thay thế cho bậc thây của các ngươi sau khi Ta 
diệt độ.” Vọng tưởng cũng là một cách dẫn đến phạm giới: Sự phạm 
giới sẽ theo liền bất cứ vọng tưởng nào. Ba vọng tưởng lớn nhất là 
tham, sân, và si. Như vậy, muốn giữ giới, chúng ta phải đối trị những 
vọng tưởng trong dòng tâm thức của mình. Để đối trị vọng tưởng tham 
ái, hãy quán về bất tịnh của thân xác, xem nó như một túi đựng đầy đồ 
dơ, và nhìn nó dưới khía cạn đầy mắấu, phình trương, bị dòi bọ ăn, nó sẽ 
thành một bộ xương, vân vân. Để đối trị vọng tưởng thù hận hãy thiển 
quán về từ bi. Để đối trị vọng tưởng kiêu mạn, hãy nghĩ về những nỗi 
khổ đau phiền não cõi ta bà như già, bệnh, chết, những bất trắc, sự liên 
tục lên voi xuống chó, vân vân. Để đối trị vọng tưởng si mê ám muội 
hãy thiển quán về duyên sanh. Tóm lại, thiển quán về tánh không là 
cách đối trị vọng tưởng hữu hiệu nhất. Buông lung là một cánh cửa 
khác dẫn đến phạm giới: ĐỀ tránh buông lung, chúng ta phải có chánh 
niệm, không quên điều chỉnh lối hành xử vào mọi thời khắc trong 
ngày, trong đi, đứng, ngôi, nằm. Lúc nào chúng ta cũng phải kiểm soát 
thân, khẩu, ý của mình xem coi mình có bị hoen ố hay không. 
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Vai Trò Của Giới Trong Phật Giáo: Trong Phật giáo, không có 
phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không có pháp tu hành 
nào mà không có giới. Giới là những qui luật giúp chúng ta khỏi phạm 
tội. Đối với hành giả tu Phật thì giới như những chiếc lồng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Giới tuy 
có năm giới, mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng căn bản nhất 
vẫn là Ngũ Giới: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, 
không vọng ngữ, không uống những chất cay độc. Trì giới thì không 
tạo tội. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của người Phật tử. Hai 
pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do 
thân khẩu ý gây nên. Giới đức là một trong những yếu tố quan trọng 
nhất trong thiển định. Riêng đối với hành giả Phật giáo, giới đức còn 
bao gồm từ bi, khiêm cung, nhẫn nhục, kiên trì, và biết ơn, vân vân. 
Hành giả Phật giáo phải là người có giới hạnh nghiêm minh, và thước 
đo của sự tu tập là cách cư xử của hành giả với những người chung 
quanh. Hành giả Phật giáo lúc nào cũng sống hòa ái và khoan dung với 
mọi người chứ không phải lui vào rừng sâu núi thẳm xa lánh mọi 
người. Như vậy, muốn tu tập, trước hết phải có khả năng sống tốt đẹp 
với mọi người trước khi đi vào nơi vắng vẻ để tu tập thiển định thâm 
sâu, vì chính trong cuộc sinh hoạt với cộng đồng mình mới có cơ hội và 
điều kiện tu sửa giới hạnh của chính mình. Những lúc nào đến thời 
khắc tu tập thì mình cứ tu, nhưng trong cuộc sống hằng ngày chúng ta 
phải cố gắng sống tốt đẹp và hòa ái với mọi người. Theo Phật Giáo 
Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước khi gia công 
thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển định, điều 
chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt 
hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm 
điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm 
giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi 
liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. 
Người muốn hành thiền có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới 
căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu 
cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, 
không tỉnh giác. 

Hành Giả Tuân Thủ Giới Luật Đồng Nghĩa Với Thu Thúc Thân 
Tâm: Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống 
của một Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành 
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có lối sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít 
lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, 
chúng ta phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc 
vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới 
luật và thiền định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an 
tịnh và thu thúc. Nhưng bể ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng 
cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất 
đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm 
mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nây đây khó khăn 
và chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự 
vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc 
bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình 
đang làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình 
gánh nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động 
có sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Những Lời Phật Dạy Về “Giới Hạnh ” Trong Kinh Pháp Cú: Mùi 
hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt 
ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người 
chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương 
chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong 
tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên 
đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng 
hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành 
tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí 
và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống 
đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không 
làm điều ác là vui (333). 
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Precepfs in Buddhism 


Basic precepts, commandments, discipline, prohibition, morality, or 
rules In Buddhism. Precepts are designed by the Buddha to help 
Buddhists guard against transgressions and stop evil. Transgressions 
spring from the three karmas of body, speech and mind. Observe moral 
precepts develops concenfration. Concentration leads to understanding. 
Continuous Understanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Ignorance and to obtain liberation, peace and Joy. 
Rules and ceremonlies, an Intuitive apprehension of which, both written 
and unwritten, enables devotees to practice and act properly under all 
circumstances. Precepts mean vows of moral conduct taken by lay and 
ordained Buddhists. There are five vows for lay people, 250 for fully 
ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 
minor and 10 major). The Buddha emphasized the Importance of 
morals as a means to achieve the end of real freedom for observing 
moral precepts develops concentraton. Concentration leads to 
understanding. Continuous understanding means wisdom that enables 
us to eliminate greed, anger, and Ignorance and to advance and obfain 
liberation, peace and Joy. 

Secondary commandments, deriving from the mandate of Buddha, 
1.e. against drinking wine, as opposed to a commandment based on the 
pnmary laws of human nature, I.e., against murder. The moral code 
taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the confrol of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and ¡intellect. The Buddha points out to his disciples the 
ways Of overcoming verbal and physical 1ll behavior. According to the 
Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Having tamed his tongue, 
having controlled his bodily actions and made himself pure in the way 
he earns his living, the disciple establishes himself well in moral habits. 
Thus he trains himself in the essential precepts of restraint observing 
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them scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus 
restraining himself in word and deed he tries to guard the doors of the 
senses, for If he lacks control over his senses unhealthy thoughts are 
bound to filI his mind. Seeing a form, hearing a sound, and so on, he 1s 
neither attracted nor repelled by such sense obJects, but maintains 
balance, putting away all likes and dislikes.” 

The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set oŸ mere 
negative prohibitions, but an affirmation of doing good things, a career 
paved with good intentions for the welfae of happiness of mankind. 
These moral principles aim at making society secure by promoting 
unity, harmony and mutual understanding among people. This code of 
conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of life. It 1s the basIs 
for mental development. One who ¡1s intent on meditation or 
concenftration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest purity of 
mind pracfises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but [ will become harmless; others may slay living 
beIngs, but I will become a non-slayer; others may wrongly take thingøs, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but [ wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne In mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but I wIll lay mental hold of things 
fully aright.” In fact, observation of morality also means cultivation or 
exercse of ripht thoughts of altruism, loving-kindness and 
harmlessness; observation of morality also means cultivation of the 
right speech because that enables one to confrol one”s mischievous 
tongue; right action by refraining from killing sentient beings, and from 
sexual misconduct; and right livelihood which should be free from 
exploitatlon misappropriation or any Illegal means of acquiring wealth 
OT DrOD€Tty. 

The Role oƒ Precepfs in Buddhism: In Buddhism, there 1s no so- 
called cultivation without discipline, and also there 1s no Dharma 
without discipline. Precepts are rules which keep us from committing 
offenses. For Buddhist practitioners, precepts are considered as cages 
to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong 


414 


views, killing, stealing, lust, and lying. Although there are the Five 
Precepts, the Ten Precepts, the Bodhisattva Precepts, and so on, the 
FIve Precepts are the most fundamental. They are: do not KilH, do not 
steal, do not engage in sexual misconduct, do not engage in false 
speech, and do not consume 1ntoxicanfs. If one can hold the precepts, 
one will not make transgressions. Learning by commandments 1s one of 
the three Important practices of all Buddhists. The other two are 
mediaion and wisdom. Learnng by the commandments or 
prohibitions, so as fo guard against the evil consequences of error by 
mouth, body or mind. Morality 1s one of the most Important facfors In 
meditaton. Especially for Buddhist practitioners, virtues also include 
compassion, loving-kindness, modest, patIence, tolerance, couraøe, and 
gratitude, and so on. À good Buddhist practitioner 1s needed to be a 
good virtue one, and cultivation progress 1s valued from the cultivator”s 
behavior toward people around. Buddhist practiioners always live 
peacefully and tolerantly with people, not retreat in deep Jungle to be 
away from people. Therefore, 1n order to cultivate, first of all, we must 
be able to live together with everyone before turning Iinto solitude life 
for deep meditation. While living In the community, we have chances 
and conditions to Iimprove our morality. Beside the times of practicing, 
we use the rest oŸ our time to live nicely and kindly to people. 
According to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spetrum of 
Buddhism, 1t 1s essential for us to discipline ourselves in speech and 
action before we undertake the arduous task of trainng our mind 
through meditation. The aim of Buddhism morality 1s the control of our 
verbal and physical action, in other words, purity of speech and action. 
Thịs 1s called training in virtue. Three factors of the Noble Eightfold 
Path form the Buddhsit code of conduct. They are right speech, right 
action, and ripht livelihood. If you wish to be successful in medifation 
practice, you should try to observe at least the five basic precepts of 
morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, 
speaking falsehood and from taking any liquor, including narcotIc drugs 
that cause Intoxication and heedlessness. 

A Practiioner Who Observes Buddhist Precepts Meqning to 
Restraim and Confrol the Body and Mind: The worldly way 1s outgoing 
exuberant; the way of the devoted Buddhist's life 1s restrained and 
confrolled. Constantly work against the grain, against the old habits; 


415 


eat, speak, and sleep little. If we are lazy, ralse energy. lf we feel we 
can not endure, raise patience. If we like the body and feel attached to 
If, learn to see 1t as unclean. Virue or following precepts, and 
concenftration or meditation are aids to the practice. They make the 
mind calm and restrained. But outward restraInt 1s only a convention, a 
tool to help gaIn Inner coolness. We may keep our eyes cast down, but 
still our mind may be distracted by whatever enters our field of vision. 
Perhaps we feel that this life 1s too difficult, that we Just can not do 1t. 
But the more clearly we understand the truth of things, the more 
Incentive we will have. Keep our mindfulness sharp. In dally actIvity, 
the Important point 1s Intention. ; know what we are doing and know 
how we feel about it. Learn to know the mind that clings to 1Ideas of 
purity and bad karma, burdens Itself with doubt and excessive fear of 
wrongdoing. This, too, 1s attachment. We must know moderation In our 
daily needs. Robes need not be of fine material, they are merely to 
protect the body. Food 1s merely to sustain us. The Path constantly 
opposes defilements and habitual desires. 

The Buddhaˆs Teachings on “Virtues ” in the Dharmapada Sufra: 
The scent of flowers does not blow against the wind, nor does the 
Íragrance of sandalwood and Jasmine, but the fragrance of the virtuous 
blows agaInst the wind; the virtuous man pervades every direction 
(Dharmapada 54). Of litle account 1s the fraprance of sandal-wood, 
lotus, Jasmine; above all these kinds of fraprance, the fragrance of 
virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). Of little account 1s the 
†ragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rises up to the øods as 
the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who 
are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to have 
steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do evIÏl 1s 
pleasant (Dharmapada 333). 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Ngũ Giới 


Giới hạnh là căn bản cho việc tiến bộ trên con đường phát triển 
nhân cách cao hơn. Giới cũng là nền tảng của tất cả các đức tánh và 
phẩm hạnh. Ngoài ra, giới còn là nền móng quan trọng nhất trong việc 
chuẩn bị hành giả trong việc tu tập Bát Thánh Đạo. Đường lối để thực 
hành giới luật theo Phật giáo bao gồm ba phần trong Bát Thánh Đạo: 
Chánh ngữ, Chánh nghiệp và Chánh mạng. Ngũ giới là năm giới cấm 
của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy nhiên, Đức Phật chế ngũ giới đặc 
biệt cho những Phật tử tại gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái sanh 
trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng 
các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác trong 
khi phát khởi. Năm giới là điều kiện căn bản làm người, ai giữ tròn các 
điều kiện cơ bản nầy mới xứng đáng làm người. Trái lại thì đời nầy chỉ 
sống bằng thân người, mà phi nhân cách, thì sau chết do nghiệp cảm 
thuần thục, khó giữ được thân người, mà phải tái sanh lưu chuyển trong 
các đường ác thú. Do đó người học Phật, thọ tam quy/Saranagamana, 
phải cố gắng trì ngũ giới/Panca-veramana). Khi chúng ta tôn trọng giữ 
gìn năm giới, chúng ta chẳng những đem lại an lạc và hạnh phúc cho 
chính mình, mà còn cho gia đình và xã hội nữa. Mọi người sẽ thấy an 
toàn và thoải mái khi họ gần gủi với chúng ta. Ngoài ra, trì giữ năm 
giới căn bản sẽ khiến chúng ta khoan dung và tử tế hơn với người 
khác, đồng thời nó cũng khiến chúng ta biết quan tâm và chia sẻ với 
tha nhân những gì mà chúng ta có thể chia sẻ được. Ngũ giới còn giúp 
chúng ta những điểu sau đây: khiến cho đời sống chúng ta có phẩm 
chất hơn, khiến cho chúng ta được mọi người kính trọng, khiến cho 
chúng ta trở thành một thành viên tốt trong gia đình, một người cha 
hiển, mẹ tốt, con ngoan, khiến chúng ta trở thành công dân tốt của xã 
hội. 

Giới thứ nhất là Không Sát Sanh: Không Sát Sanh là giới thứ nhất 
trong Ngũ Giới. Chúng ta đang sống trong một thế giới bất toàn, mạnh 
hiếp yếu, lớn hiếp nhỏ, giết chóc tràn lan khắp nơi. Ngay trong thế giới 
loài vật, chúng ta cũng thấy cọp ăn nai, rắn ăn nhái, nhái ăn những côn 
trùng nhỏ, hoặc cá lớn nuốt cá bé, vân vân. Và hãy nhìn về thế giới 
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loài người của chúng ta, chúng ta giết thú, thậm chí có khi vì quyền lợi 
mà chúng ta còn giết hại lẫn nhau nữa. Chính vì thế mà Đức Phật đặt 
ra giới luật thứ nhất cho chúng đệ tử của Ngài: “không sát sanh.” 
Không sát sanh là giới thứ nhất trong thập giới. Không sát sanh là 
không giết hại vì lòng từ bi mẫn chúng. Đây là giới luật đầu tiên dành 
cho cả xuất gia lẫn tại gia, không sát sanh bao gồm không giết, không 
bảo người giết, không hoan hỷ khi thấy giết, không nghĩ đến giết hại 
bất cứ lúc nào, không tự vận, không tán thán sự giết hay sự chết bằng 
cách nói: “Ông/bà thà chết đi còn sướng hơn sống.” Không sát sanh 
cũng bao gồm không giết hại thú vật. Không sát sanh cũng bao gồm 
không giết thú làm thịt, vì làm như vậy, chúng ta chẳng những cắt ngắn 
đời sống mà còn gây đau đớn và khổ sở cho chúng nữa (ba lý do trọng 
yếu để ngăn chặn sát sanh: a) Nghiệp báo nhơn quả: sát nghiệp bị sát 
báo, tức là giết người sẽ bị người giết lại. Đức Phật dạy: “Tất cả các 
loài hữu tình chúng sanh loài nào cũng quý trọng thân mạng, đều tham 
sống sợ chết. Tất cả già trẻ đều lo tiếc giữ thân mạng, thậm chí đến 
lúc già gần chết đến nơi vẫn còn sợ chết. Vì quý trọng sự sống, nên khi 
bị gia hại là họ căm thù trọn kiếp. Lúc gần chết lại oán ghét nhau, lấy 
oán để trả oán, oán không bao giờ chấm dứt.” b) Sát sanh cùng với tâm 
cứu hộ trái nhau. c) Bồi dưỡng thân tâm: Phật giáo cấm Phật tử đích 
thân giết hại, cố ý giết hại, nhơn giết, duyên giết; không cho phép Phật 
tử chế tạo và bán các dụng cụ sát sanh như cung tên, đao gươm, súng 
đạn, vân vân). 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ lời Phật dạy, chẳng những không 
sát sanh, chẳng những tôn trọng sự sống, mà còn trân quý sự sống. 
Không sát sanh đồng thời mở lòng từ đến tất cả chúng sanh không đưa 
ra một giới hạn nào cả. Tất cả chúng sanh trong đạo Phật, hàm ý tất cả 
mọi loài sinh vật, mọi loài có hơi thở. Một điều ai trong chúng ta cũng 
phải thừa nhận rằng mọi loài đều có sự sống, dù là người hay vật, đều 
tham sống sợ chết. Vì sự sống quý giá đối với muôn loài như vậy, mục 
đích của chúng ta là không để nó bị hại và tìm cách kéo dài sự sống. 
Điều nầy áp dụng đến cả những sinh vật nhỏ nhoi nhất có ý thức về sự 
sống. Theo Kinh Pháp Cú (131), Đức Phật day: “Ai mưu cầu hạnh 
phúc, bằng cách hại chúng sanh, các loài thích an lành, đời sau chẳng 
hạnh phúc.” Hạnh phúc của mọi loài sinh vật tùy thuộc vào sự sống 
của chúng. Vì vậy tước đoạt đi cái được xem là vô cùng quý giá đối 
với chúng là cực kỳ độc ác và vô lương tâm. Vì vậy, không làm hại và 
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giết chóc kẻ khác là một trong những đạo đức quan trọng nhất của 
người con Phật. Những ai muốn dưỡng thói quen đối xử độc ác với loài 
vật cũng hoàn toàn có khả năng ngược đãi con người khi có cơ hội. Khi 
một ý nghĩ độc ác dần dần phát triển thành nỗi ám ảnh, nó có thể dẫn 
đến tính tàn bạo. Những người sát sanh phải chịu đau khổ trong kiếp 
hiện tại. Sau kiếp sống nầy, ác nghiệp sẽ đẩy họ vào khổ cảnh lâu dài. 
Ngược lại, người có lòng thương tưởng đến những chúng sanh khác và 
tránh xa việc sát sanh sẽ được tái sanh vào những cõi an vui và nếu có 
sanh lại làm người cũng sẽ được đầy đủ sức khỏe, sắc đẹp, giàu sang, 
có ảnh hưởng, và thông minh, vân vân. 

Không sát sanh hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. Trong giới 
luật thì giới nầy đứng đầu. Không sát sanh còn có nghĩa là không cố 
tâm giết hại sinh mạng, dù cho sanh mạng ấy là sinh mạng của loài 
vật, vì loài vật cũng biết đau khổ như chúng ta. Trái lại, phải luôn tôn 
trọng và cứu sống sinh mạng của muôn loài. Đức Phật đã dạy “Tội ác 
lớn không gì bằng giết hại sinh mạng; công đức lớn không gì bằng cứu 
sống sinh mạng. Đời sống thật quí báu đối với chúng sanh mọi loài.” 
Thật vậy, tất cả chúng sanh đều tham sống sợ chết, chúng ta nên tôn 
trọng đời sống và không nên sát hại bất cứ sinh vật nào. Giới này 
không những cấm chúng ta sát hại con người, mà còn cấm chúng ta sắt 
hại bất cứ sinh vật nào để kiếm tiền hay xem sát hại như một môn thể 
thao (săn bắn). Chúng ta có một thái độ bi mẫn đến muôn loài, và 
mong cho họ có đời sống hạnh phúc và giải thoát. Chăm sóc cho trái 
đất mà chúng ta đang ở, không làm ô nhiễm sông ngòi và không khí, 
không phá hủy rừng rậm cũng được bao gồm trong giới này. 

Giết hại chúng sanh, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Sát 
sanh là cố ý giết hại mạng sống của chúng sanh, kể cả thú vật. Lời 
khuyên không sát sanh thách thức chúng ta phải sáng tạo ra những 
phương cách khác hơn bạo động nhằm giải quyết những xung đột. 
Không sát sanh hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. Trong giới 
luật thì giới nầy đứng đầu. Không sát sanh còn có nghĩa là không cố 
tâm giết hại sinh mạng, dù cho sanh mạng ấy là sinh mạng của loài 
vật, vì loài vật cũng biết đau khổ như chúng ta. Trái lại, phải luôn tôn 
trọng và cứu sống sinh mạng của muôn loài. Đức Phật đã dạy “tội ác 
lớn không gì bằng giết hại sinh mạng; công đức lớn không øì bằng cứu 
sống sinh mạng.” Theo giáo thuyết nhà Phật thì giết người là phạm 
trọng giới, giết bất cứ loài sinh vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự 
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vấn hay tự giết mình cũng đưa đến những hình phạt nặng nễ trong kiếp 
lai sanh. Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, sự cấm lấy đi mạng sống không những chỉ cho loài 
người mà cho tất cả các sinh vật thuộc mọi loài, cả lớn lẫn bé, từ con 
sâu con kiến. Mỗi ngày, một số lớn súc vật bị giết để làm thực phẩm, 
người ăn thịt nhiều, trong khi người ăn chay lại ít. Trong lãnh vực khoa 
học, nhiều con vật được dùng trong nhiễu cuộc khảo cứu và thử 
nghiệm. Trong lãnh vực hành pháp, vũ khí được xử dụng để diệt tội 
phạm. Những cơ quan bảo vệ luật pháp trừng trị kẻ phạm pháp. Những 
kẻ hiếu chiến xử dụng vũ khí để giết hại lẫn nhau. Những hành động 
kể ra trên đây là những thí dụ không bị coi là bất hợp pháp hay đi 
ngược lại lễ lối sinh hoạt hằng ngày trên thế giới. Thật ra, người ta còn 
có thể cho là sai khi cấm làm những hành động đó. Ngày nay nhiều 
động vật bị cấy những vi trùng, và nhờ những vi trùng, những mầm 
bệnh, và nhiều loại vi trùng đã được khám phá. Hầu hết mọi thứ đều 
chứa vi trùng, ngay cả đến nước uống. Tuy có một phần lớn những bất 
tịnh được ngăn lại bởi máy lọc, vi trùng vẫn qua được. Cho nên vô số 
vi trùng vào trong cuống họng ta với mỗi ngụm nước. Cũng giống như 
vậy với thuốc men, bất cứ lúc nào thuốc men được dùng đến, vô số vi 
trùng bị giết. Những vi trùng có được coi như là chúng sinh hay không 
phải là chúng sinh? Nếu như vậy, không ai có thể hoàn toàn tuân theo 
giới nầy được. Ngoài ra có một số người quan niệm là người không 
giết mạng sống con vật cũng nên không ăn thịt, vì ăn thịt là khuyến 
khích người khác sát sanh, tội cũng không kém gì người giết. 

Sát sanh là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài 
hữu tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát 
sanh là cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” 
pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường 
đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời 
sống, không cho nó tiếp tục trôi chảy là panatipata. Pana còn có nghĩa 
là cái gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều 
được xem là sanh vật. Tuy nhiên, cây cỏ không được xem là “sinh vật” 
vì chúng không có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không 
được phép hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho 
những cư sĩ tại gia. Có năm điều kiện cần thiết để thành lập một 
nghiệp sát sanh: có một chúng sanh, biết rằng đó là một chúng sanh, ý 
muốn giết, cố gắng để giết, và giết chết chúng sanh đó. Nghiệp dữ gây 
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ra do hành động sát sanh nặng hay nhẹ tùy sự quan trọng của chúng 
sanh bị giết. Nếu giết một bậc vĩ nhân hiển đức hay một con thú to lớn 
tạo nghiệp nặng hơn là giết một tên sát nhân hung dữ hay một sinh vật 
bé nhỏ, vì sự cố gắng để thực hiện hành động sát sanh và tai hại gây ra 
quan trọng hơn. Quả dữ của nghiệp sát sanh bao gồm yếu mạng, bệnh 
hoạn, buồn rầu khổ nạn vì chia ly, và luôn luôn lo sợ. 

“Không sát sanh” là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà 
Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phảẩi giữ tám 
giới nầy trong 24 giờ. Nếu chúng ta thực sự tin rằng tất cả chúng sanh 
sẽ là Phật trong tương lai, chúng ta sẽ không bao giờ nghĩ đến sát hại 
chúng sanh bằng bất cứ giá nào. Mà ngược lại chúng ta sẽ cảm thương 
chúng sanh với lòng từ bi không có ngoại lệ. Người Phật tử không sát 
sanh vì lòng thương xót đối với chúng sanh khác. Bên cạnh đó, không 
sát sanh giúp cho chúng ta trở nên rộng lượng và giàu lòng từ mẫn. 
Phật tử chơn thuần chẳng những không sát sanh mà phải phóng sanh. 
Phóng sanh có nghĩa là không giết hại mà ngược lại bảo vệ và thả cho 
được tự do (phóng thích) sanh vật. Một người có tâm đại bi không bao 
giờ sát hại chúng sanh. Ngược lại, người ấy luôn cố gắng thực hành 
hạnh phóng sanh. Phật tử thuần thành nên luôn duy trì lòng từ và tu tập 
hạnh phóng sanh. Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
như vầy “Tất cả người nam đã từng là cha ta và tất cả người nữ đã từng 
là mẹ ta. Không có một sinh vật nào chưa từng sanh ra ta trong một 
trong những tiễn kiếp, vì vậy tất cả họ đều là cha mẹ ta. Vì vậy, hễ 
một người giết và ăn thịt một sinh vật, tức là người ấy giết và ăn thịt 
cha mẹ ta.” Theo giáo thuyết nhà Phật, một nguyên nhân duy nhất gây 
ra chiến tranh trên thế giới là cộng nghiệp của con người quá nặng. 
Nếu trong kiếp này tôi giết anh, thì trong kiếp tới anh sẽ giết tôi; và 
trong kiếp kế tới nữa tôi sẽ trở lại giết anh. Vòng giết chóc này cứ tiếp 
tục mãi mãi. Con người giết thú và trong kiếp tới họ có thể trở thành 
thú. Có thể những con thú một lần bị con người giết bây giờ trở lại 
thành người để trả thù. Cái vòng lẩn quẩn này tiếp diễn không ngừng. 
Đó là lý do tại sao cái vòng giết chóc đẫm máu này hiện hữu. Công 
đức tích tụ từ hạnh phóng sanh thật là vô biên. Vì công đức này có thể 
giúp cho các sinh vật được sống hết nguyên kiếp tự nhiên của họ. Để 
giảm thiểu hay triệt tiêu cộng nghiệp sát sanh, chúng ta phải thực hành 
hạnh phóng sanh. Chúng ta càng phóng sanh thì cộng nghiệp sát sanh 
của thế giới này càng nhẹ đi. 
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Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng sát 
sanh, thì không bị sinh tử nối tiếp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về giới “Đoạn sát,” một 
trong bốn giới quan trọng cho chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A Nan! 
Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng sát, thì 
không bị sanh tử nối tiếp. A Nan! Ông tu tam muội, gốc để vượt khỏi 
trần lao, nếu sát tâm chẳng trừ, thì không thể ra khỏi được. A Nan! Dù 
có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng chẳng đoạn nghiệp sát, thì quyết 
lạc về thần đạo. Thượng phẩm là đại lực quỷ, trung phẩm làm phi hành 
dạ xoa, các quỷ soái, hạ phẩm là địa hành la sát. Các quỷ thần ấy cũng 
có đồ chúng, đều tự tôn mình thành vô thượng đạo. Sau khi ta diệt độ, 
trong đời mạt pháp, nhiều quỷ thần ấy xí thịnh trong đời, tự nói: “Ăn 
thịt cũng chứng được Bồ Đề.” A Nan! Tôi khiến các Tỳ Kheo ăn ngũ 
tịnh nhục, thịt đó đều do tôi thần lực hóa sinh, vẫn không mạng căn, vì 
rằng về đất Bà La Môn, phần nhiều ẩm thấp, lại thêm nhiều đá, nên 
cây cỏ và rau không sinh. Tôi dùng thần lực đại bi giúp, nhân đức từ bi 
lớn, giả nói là thịt. Ông được ăn các món đó. Thế sau khi Như Lai diệt 
độ rồi, các Thích tử lại ăn thịt chúng sanh? Các ông nên biết: người ăn 
thịt đó, dù được tâm khai ngộ giống như tam ma địa, cũng đều bị quả 
báo đại la sát. Sau khi chết quyết bị chìm đắm biển khổ sinh tử, chẳng 
phải là đệ tử Phật. Những người như vậy giết nhau, ăn nhau, cái nợ ăn 
nhau vướng chưa xong thì làm sao ra khỏi được tam giới? A Nan! Ông 
dạy người đời tu tam ma địa, phải đoạn nghiệp sát sanh. Ấy gọi là lời 
dạy rõ ràng, thanh tịnh và quyết định thứ hai của Như Lai. Vì cớ đó, 
nếu chẳng đoạn sát mà tu thiển định, ví như người bịt tai nói to, muốn 
cho người đừng nghe. Như thế gọi là muốn dấu lại càng lộ. Các Tỳ 
Kheo thanh tịnh cùng các Bồ Tát lúc đi đường chẳng dẫm lên cỏ tươi, 
huống chỉ lấy tay nhổ. Thế nào là đại bi khi lấy chúng sanh huyết nhục 
để làm món ăn. Nếu các Tỳ Kheo chẳng mặc các đổ tơ lụa của đông 
phương, và những giày dép, áo, lông, sữa, phó mát, bơ của cõi nầy. Vị 
đó mới thật là thoát khỏi thế gian. Trả lại cái nợ trước hết rồi, chẳng 
còn đi trong ba cõi nữa. Tại sao? Dùng một phần thân loài vật, đều là 
trợ duyên sát nghiệp. Như người ăn trăm thứ lúa thóc trong đất, chân đi 
chẳng dời đất. Quyết khiến thân tâm không nỡ ăn thịt hay dùng một 
phần thân thể của chúng sanh, tôi nói người đó thật là giải thoát. Tôi 
nói như vậy, gọi là Phật nói. Nói không đúng thế, tức là ma Ba Tuần 
thuyết. 
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Trong kinh Trung Bộ, Đức Phật khuyên con người, nhất là Phật tử 
không nên sát sanh vì chúng hữu tình ai cũng sợ đánh đập giết chóc, và 
sanh mạng là đáng trân quý. Đức Phật luôn tôn trọng sự sống, ngay cả 
sự sống của loài côn trùng và cổ cây. Ngài tự mình thực hành không đổ 
thức ăn thừa của mình trên đám có xanh, hay nhận chìm trong nước có 
các loại côn trùng nhỏ. Đức Phật khuyên các đệ tử của Ngài chớ nên 
sát sanh. Ngài trình bày rõ ràng rằng sát sanh đưa đến tái sanh trong 
địa ngục, ngạ quỷ hay súc sanh, và hậu quả nhẹ nhàng nhất cho sát 
sanh là trở lại làm người với tuổi thọ ngắn. Lại nữa, sát hại chúng sanh 
đem đến sự lo âu sợ hãi và hận thù trong hiện tại và tương lai và làm 
sanh khởi tâm khổ tâm ưu. Ngài dạy: “Này gia chủ, sát sanh, do duyên 
sát sanh tạo ra sợ hãi hận thù ngay trong hiện tại, sợ hãi hận thù trong 
tương lai, khiến tâm cảm thọ khổ ưu. Từ bỏ sát sanh, không tạo ra sợ 
hãi hận thù trong hiện tại, không sợ hãi hận thù trong tương lai, không 
khiến tâm cảm thọ khổ ưu. Người từ bỏ sát sanh làm lắng dịu sợ hãi 
hận thù này.” Ngài lại dạy các đệ tử xuất gia như sau: “Ở đây, này các 
Tỷ kheo, Thánh đệ tử đoạn tận sát sanh, từ bỏ sát sanh. Này các TỶ 
kheo, Thánh đệ tử từ bỏ sát sanh, đem sự không sợ hãi cho vô lượng 
chúng sanh, đem sự không hận thù cho vô lượng chúng sanh, đem sự 
bất tổn hại cho vô lượng chúng sanh. Sau khi cho vô lượng chúng sanh 
không sợ hãi, không hận thù và bất tổn hại, vị ấy sẽ được san sẻ vô 
lượng không sợ hãi, không hận thù và bất tổn hại. Này các Tỷ kheo, 
đâ y là bố thí thứ nhất, là đại bố thí, được biết là tối sơ, được biết là lâu 
ngày, không bị những Sa môn, Bà la môn có trí khinh thường.” Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “AI ai cũng sợ gươm đao, a1 ai cũng sợ 
sự chết; vậy nên lấy lòng mình suy lòng người, chớ giết chớ bảo giết 
(129). Ai ai cũng sợ gươm đao, ai ai cũng thích được sống còn; vậy nên 
lấy lòng mình suy lòng người, chớ giết chớ bảo giết (130). Nếu lấy đao 
gậy hại người toàn thiện toàn nhân, lập tức kẻ kia phải thọ lấy đau khổ 
trong mười điều (137). Thống khổ về tiển tài bị tiêu mất, thân thể bị 
bại hoại, hoặc bị trọng bịnh bức bách (138). Hoặc bị tấn tâm loạn ý, 
hoặc bị vua quan áp bách, hoặc bị vu trọng tội, hoặc bị quyến thuộc ly 
tán (139). Hoặc bị tài sẳn tan nát, hoặc phòng ốc nhà cửa bị giặc thiêu 
đốt, và sau khi chết bị đọa vào địa ngục (140).” 

Giới thứ nhì là Không Trộm Cắp: Không trộm cắp hay không lừa 
đảo, hay không lấy bất cứ thứ gì với ý định không lương thiện. Không 
trộm cắp đồng thời sống lương thiện, chỉ lấy những gì được cho theo 
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đúng phép. Lấy những øì thuộc về người khác tuy không nghiêm trọng 
như tước đoạt mạng sống của họ, nhưng nó vẫn được xem là trọng tội 
bởi vì đã lấy đi của họ một niễm vui nào đó. Vì không ai muốn bị trộm 
cắp, cho nên không có gì khó hiểu khi thấy rằng lấy những gì không 
phải là của riêng mình là một lỗi lầm. Ý nghĩ thúc đẩy một người trộm 
cắp không bao giờ là thiện ý hay hảo ý được. Vì thế trộm cắp dẫn đến 
bạo hành, thậm chí cả sát nhân nữa. Những người buôn bán rất dễ 
phạm phải giới 'không trộm cắp. Một người có thể dùng ngòi viết và 
miệng lưỡi của mình với ý đồ trộm cắp. Không thể có an lạc và hạnh 
phúc trong một xã hội mà người ta lúc nào cũng phải để phòng trộm 
cắp. Trộm cắp có thể có nhiều hình thức, như một công nhân làm việc 
chếnh mảng hay vụng về nhưng vẫn được trả lương đầy đủ, người ấy 
thật sự là một tên trộm, vì họ nhận đồng tiền mà họ không đáng nhận. 
Và điều nầy cũng áp dụng đối với người chủ, nếu họ không trả lương 
đầy đủ cho công nhân. 

Tất cả chúng ta đều có quyển sở hữu như nhau, chúng ta có quyền 
cho theo như ý nguyện. Tuy nhiên, chúng ta không nên lấy bất cứ thứ 
gì không thuộc về mình bằng cách trộm cắp hay lừa đảo. Thay vào đó, 
chúng ta nên học cách cho để giúp đở người khác, và luôn bảo trì 
những gì chúng ta đang xử dụng, dù vật ấy thuộc về ta hay của công 
cộng. Theo nghĩa rộng, giới cấm này bao gồm cả phần trách nhiệm. 
Nếu chúng ta trây lười và lơ là bổn phận học hỏi và làm việc, người ta 
nói chúng ta “đang ăn cắp thì giờ” của chính mình. Giới này cũng 
khuyến khích chúng ta nên có lòng quảng đại bao dung. Người Phật tử 
nên luôn giúp đổ người nghèo khổ bệnh hoạn và cúng dường lên chư 
Tăng Ni đang tu tập. Người Phật tử cũng nên luôn quảng đại với cha 
mẹ, thầy bạn để tỏ lòng biết ơn với những lời khuyên lơn dạy dỗ tốt 
lành của họ. Người Phật tử cũng nên luôn tỏ lòng thông cảm và 
khuyến tấn những người đang khổ đau phiển não. Giúp đỡ họ bằng lời 
Pháp Nhủ cũng được coi như là cách bố thí cao thượng nhất. 

Không trộm cắp vì chúng ta không được quyền lấy những gì mà 
người ta không cho. Không trộm cắp làm cho chúng ta trở nên liêm 
khiết. Không trộm cắp là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà 
Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phảẩi giữ tám 
giới nầy trong 24 giờ. Lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ 
nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Không trộm cắp 
có nghĩa là không trực tiếp hay gián tiếp phỉnh gạt để lấy của người. 
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Trái lại còn phải cố gắng bố thí cho muôn loài. Đức Phật đã từng dạy 
“họa lớn không gì bằng tham lam; phước lớn không gì bằng bố thí”. 
Chúng ta không có quyển lấy bất cứ thứ gì mà người ta không cho. 
Không trộm cắp giúp cho chúng ta trở nên lương thiện hơn (bất cứ vật 
gì của người không cho mà mình cố ý lấy, thì gọi là thâu đạo hay trộm 
cắp. Ý nghĩa ngăn cản trộm cắp là để diệt trừ nghiệp báo, nhơn quả ở 
ngoài, chủ yếu là trừ tâm niệm tham và diệt hẳn ngã chấp, ái dục 
mạnh thì khởi tâm tham cầu, tham cầu không được thì sanh ra trộm 
cắp. Một khi chấp ngã, nghĩa là chấp có ta, thì có của mình mà không 
có của người, chỉ nghĩ đến sở hữu của ta, không nghĩ đến sở hữu của 
người. Ngăn ngừa trộm cướp tức là chận đứng lòng tham và chấp ngã). 
Có năm điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp trộm cắp: có sở hữu 
của người khác, biết như vậy (biết đó là sở hữu của người khác), có ý 
định đoạt vật ấy làm sở hữu cho mình, cố gắng trộm cắp, và chính 
hành động trộm cắp. Người Phật tử chơn thuần không nên trộm cắp vì 
không trộm cắp sẽ giúp chúng ta tăng lòng quảng đại, tăng lòng thành 
tín nơi người, tăng lòng thành thật, không khốn khổ, và không thất 
vọng. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về giới “Đoạn Đạo,” một trong bốn giới quan trọng cho 
chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A Nan! Nếu các chúng sanh trong các 
thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng thâu đạo, thì chẳng theo nghiệp ấy bị 
sanh tử tương tục. A Nan! Ông tu tam muội, cốt để thoát khỏi trần lao, 
nếu cái “thâu tâm” chẳng trừ thì quyết không thể ra khỏi được. A Nan! 
Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, như chẳng đoạn đạo nghiệp, quyết 
lạc về tà đạo. Thượng phẩm làm loài tinh linh, trung phẩm làm loài 
yêu mị, hạ phẩm làm người tà, bị mắc cái yêu mị. Các loại tà ấy cũng 
có đồ chúng, đều tự tôn mình thành vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, 
trong đời mạt pháp, nhiều loài tà mị ấy xí thịnh trong đời, dấu diếm sự 
gian trá, xưng là thiện tri thức. Họ tự tôn mình được pháp của bậc 
thượng nhân, dối gạt những kẻ không biết, khủng bố khiến người kia 
mất cái tâm, đi đến đâu làm nhà cửa của người bị hao tổn. Tôi dạy các 
Tỳ Kheo đi các nơi khất thực, khiến bỏ cái tham, thành đạo Bồ Đề. 
Các ông Tỳ Kheo chẳng tự nấu chín mà ăn, tạm ở đời cho qua cái sống 
thừa, ở trọ tạm ba cõi, chỉ một mặt đi qua, rồi không trở lại (nhất lai). 
Thế nào cái người giặc, mượn y phục của tôi, buôn bán pháp của Phật 
để nuôi mình, tạo các nghiệp, đều nói là Phật pháp. rở lại chê người 
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xuất gia, giữ giới cụ túc là đạo tiểu thừa. Bởi vậy làm nghi lầm vô 
lượng chúng sanh, kẻ đó sẽ bị đọa vào địa ngục vô gián. Nếu sau khi 
tôi diệt độ, có ông Tỳ Kheo phát tâm quyết định tu tam ma để, có thể 
đối trước hình tượng Phật, nơi thân phần, làm một cái đèn, hoặc đốt 
một ngón tay, và trên thân đốt một nén hương. Tôi nói người ấy một 
lúc đã trả xong các nợ trước từ vô thủy, từ giả luôn thế gian, thoát khỏi 
các hoặc lậu. Dù chưa liền nhận rõ đường vô thượng giác, người ấy đã 
quyết định tâm với pháp. Nếu chẳng làm chút nhân nhỏ mọn bỏ thân 
như vậy, dù thành đạo vô vi, quyết phải trở lại sinh trong cõi người, để 
trả nợ trước. Như tôi ăn lúa của ngựa ăn không khác. A Nan! Ông dạy 
người đời tu tam ma địa, sau sự đoạn dâm, đoạn sát, phải đoạn thâu 
đạo. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng, thanh tịnh, quyết định thứ ba của Như 
Lai. A Nan! Bởi vậy nếu chẳng đoạn thâu đạo mà tu thiển định, ví như 
người đổ nước vào chén vỡ, muốn cho đầy chén, dù trải qua nhiều 
kiếp, không bao giờ đầy. Nếu các Tỳ Kheo, ngoài y bát ra, một phân 
một tấc cũng chẳng nên chứa để. Đồ ăn xin được, ăn thừa, ban lại cho 
chúng sanh đói. Giữa chúng nhóm họp, chấp tay lễ bái, có người đánh 
và mắng, xem như là khen ngợi. Quyết định thân tâm, hai món đều dứt 
bỏ. Thân thịt cốt huyết, cho chúng sanh dùng. Chẳng đem quyển nghĩa 
của Phật nói, xoay làm kiến giải của mình, để lầm kẻ sơ học. Phật ấn 
chứng cho người ấy được chân tam muội. Tôi nói như vậy, gọi là Phật 
thuyết. Nói chẳng đúng thế, gọi là ma thuyết. 

Giới thứ ba là Không Tà Dâm: Không tà dầm có nghĩa là không 
lang chạ với vợ hay chồng người, hoặc với người không phải là vợ hay 
chồng của mình. Gian dâm là sai. Người Phật tử tại gia nên có trách 
nhiệm trong vấn để tình dục. Nếu chưa xuất gia được để tu hành giải 
thoát, thì hai vợ chồng nên gìn giữ mối quan hệ đứng đắn, ân cần, yêu 
thương và trung thành với nhau, thì gia đình sẽ hạnh phúc, và xã hội sẽ 
tốt đẹp hơn. Người phạm tội gian dâm không còn được kính nể và 
không được ai tin cậy. Tà dâm dính líu tới những người mà mối liên hệ 
vợ chồng phải tránh theo tập tục, hay với những người cấm bởi pháp 
luật, hay bởi Pháp, là sai. Cho nên ép buộc bằng phương tiện vũ lực 
hay tiền bạc một người đã có gia đình hay người chưa có gia đình ưng 
thuận là tà dâm. Mục đích của giới thứ ba là gìn giữ sự kính trọng gia 
đình và mỗi người liên hệ để bảo vệ tính cách thiêng liêng bất khả 
xâm phạm (Giới nầy chia làm hai loại, tại gia và xuất gia. Không tà 
dâm chỉ dành cho người tại gia thọ trì năm giới cấm, nghĩa là vợ chồng 
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không chính thức cưới hỏi, phi thời, phi xứ, đều thuộc tà dâm. Giới cấm 
nầy chẳng những giúp ta tránh được quả báo, mà còn đặc biệt gìn giữ 
và trưởng dưỡng thân tâm không cho chạy theo tình dục phi thời phi 
pháp. Về phần Tăng chúng xuất gia, với ý chí cầu phạm hạnh, giới nây 
đòi hỏi Tăng chúng đoạn tuyệt với tất cả mọi hành vi dâm dục, cho 
đến khởi tâm động niệm đều là phạm giới). 

Theo Thanh Tịnh Đạo, tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân sI và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Tà 
dâm được nói trong giáo lý nhà Phật như là một trong những hình thức 
tương tự với sự Gian Dâm. Với Tăng Ni dù chỉ suy nghĩ hay ao ước đến 
chuyện làm tình với một người khác, chứ đừng nói đến chuyện làm 
tình, là đã có tội và phạm giới luật nhà Phật, phải bị khai trừ khỏi Giáo 
đoàn. Riêng với Phật tử tại gia, nếu suy nghĩ hay ao ước, hoặc làm tình 
với người không phải là vợ chồng của mình đều bị cấm đoán. Tránh tà 
dâm là tôn trọng con người và những quan hệ cá nhân. Nhiều bất hạnh 
xãy đến với những con người tà hạnh và có lối sống thiếu trách nhiệm. 
Kết quả của sự tà hạnh là nhiều gia đình tan vỡ, nhiều trẻ em trở thành 
nạn nhân của sự lạm dụng tình dục. Đối với tất cả Phật tử tại gia, hạnh 
phúc của chính mình cũng là hạnh phúc của người khác, vì thế vấn đề 
tình dục phải được thực thi bằng sự lo lắng yêu thương, chứ không bằng 
sự ham muốn đòi hỏi của xác thịt. Khi thọ trì giới này, Phật tử tại gia 
nên tự kiểm vấn để tình dục, và vợ chồng nên trung thành với nhau. 
Vấn để này cũng giúp tạo nên sự an lạc trong gia đình. Trong một gia 
đình hạnh phúc, người chồng và người vợ phải tương kính và thương 
yêu nhau. Có được gia đình hạnh phúc, thế giới sẽ trở thành một nơi 
tốt hơn cho đời sống. Những người Phật tử trẻ nên luôn nhớ có thân thể 
tinh khiết mới phát sanh được những việc thiện lành trong cuộc sống 
hằng ngày. 

Người Phật tử chơn thuần không nên tà hạnh vì thứ nhất chúng ta 
không muốn làm người xấu trong xã hội; thứ hai là không tà hạnh giúp 
chúng ta trở nên trong sạch và đàng hoàng hơn. Không tà hạnh là giới 
cấm thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về 
sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng của mình. Giới 
thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong Kinh Phạm Võng, 
cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm dục 
tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh 
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viễn. Đây là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế 
ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phẩi giữ tám giới nầy trong 
24 giờ. Có bốn điều kiện cần thiết để tạo nghiệp tà dâm: ý nghĩ muốn 
thỏa mãn nhục dục, cố gắng thỏa mãn nhục dục, tìm phương tiện để 
đạt được mục tiêu, và sự thỏa mãn hay hành động tà dâm. Riêng đối 
với người xuất gia, vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói với người nữ 
hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy phạm giới 
Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, với người 
nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. Vị ấy không 
còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào những sinh 
hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác dụng kích động 
dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bảy. Bảo rằng mình sẵn sàng trao 
hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng thứ tám. Theo Đức 
Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, đây là những quả báo 
không tránh khỏi của tà dâm: có nhiều kẻ thù, đời sống vợ chồng 
không hạnh phúc, và sanh ra làm đàn bà hay làm người bán nam bán 
nữ. 

Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng 
dâm, thì không bị sinh tử nối tiếp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về giới “Đoạn dâm,” 
một trong bốn giới quan trọng cho chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A 
Nan! Ông tu tam muội, gốc để ra khỏi trần lao, nếu tâm dâm chẳng 
trừ, thì không thể ra được. Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng 
chẳng đoạn dâm, thì quyết bị lạc về ma đạo. Thượng phẩm là ma 
vương, trung phẩm là ma dân, hạ phẩm là ma nữ. Các ma kia cũng có 
đồ chúng, đều tự xưng mình thành vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, 
trong đời mạt pháp, phần nhiều các ma dân ấy xí thịnh trong đời, hay 
làm việc tham dâm, làm bậc thiện tri thức, khiến các chúng sanh lạc 
vào hâm ái kiến, sai mất đường Bồ Đề. A Nan! Ông dạy người đời tu 
tam ma địa, trước hết phải đoạn dâm. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng thanh 
tịnh, quyết định thứ nhứt của Như Lai. Vì cớ đó nếu chẳng đoạn dâm 
mà tu thiển định, ví như nấu cát muốn thành cơm, trải qua trăm nghìn 
kiếp chỉ thấy cát nóng mà thôi. Tại sao? Bởi vì cát không phải là bản 
nhân của cơm. A Nan! Nếu ông đem cái thân dâm mà cầu diệu quả 
của Phật, dù được diệu ngộ, cũng đều là dâm căn, căn bản thành dâm, 
luân chuyển trong ba đường, quyết chẳng ra khỏi. Do đường lối nào tu 
chứng Niết Bàn của Như Lai? Quyết khiến thân tâm đều đoạn cơ quan 
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dâm dục, đoạn tính cũng không còn, mới có thể trông mong tới Bồ Đề 
của Phật. Như thế tôi nói, gọi là Phật thuyết. Nói chẳng đúng thế, tức 
là ma Ba Tuần thuyết. Theo Tăng Chi Bộ Kinh, Đức Phật dạy: “Này 
các Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một sắc nào khác, do sắc đó tâm 
của một người đàn ông bị hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như sắc của 
một người đàn bà. Này các Tỳ Kheo, sắc của một người đàn bà xâm 
chiếm và ngự trị tâm của người đàn ông. Này các Tỳ Kheo, Như Lai 
không thấy một âm thanh nào khác, do âm thanh đó tâm của một 
người đàn ông bị hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như âm thanh của một 
người đàn bà. Này các Tỳ Kheo, âm thanh của một người đàn bà xâm 
chiếm và ngự trị tâm của người đàn ông. Lại cũng như vậy đối với 
hương, vị, xúc...” Sự hấp dẫn về giới tính được Đức Phật mô tả như là 
một xung lực mạnh mẽ nhất trong con người. Nếu trổ thành một kẻ nô 
lệ cho xung lực nầy thì dù có là người mạnh nhất cũng biến thành yếu 
ớt, dù là bậc hiển nhân cũng có thể từ bậc cao rớt xuống bậc thấp như 
thường. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Buông lung theo tà dục, 
sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô 
luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc 
vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến 
(310).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Có người lo 
lắng vì lòng dâm dục không dứt nên muốn đoạn âm. Đoạn âm không 
bằng đoạn tâm. Tâm như người hướng dẫn, một khi người hướng dẫn 
ngừng thì những kẻ tùng sự đều phải ngừng. Tâm tà không ngưng thì 
đoạn âm có ích gì? Đức Phật Ca Diếp có dạy rằng: “Dục sinh từ nơi ý. 
Ý do tư tưởng sinh, hai tâm đêu tịch lặng, không mê sắc cũng không 
hành dâm'.” 

Giới thứ tư là Không Vọng Ngữ: Vọng ngữ là lời nói giả dối để 
phỉ báng, khoe khoang hay lừa dối người khác. Vọng ngữ là không nói 
đúng sự thật (nói dối). Vọng ngữ cũng còn có nghĩa là nói lời đâm 
thọc, nói lưỡi hai chiều hay nói lời hủy báng. Vọng ngữ còn có nghĩa là 
nói lời thô lỗ cộc cần, hay nói lời nhẩm nhí vô ích. Hủy báng kinh điển 
Phật giáo cũng được xem như một thứ vọng ngữ nghiêm trọng. Hủy 
báng kinh điển Phật giáo có nghĩa là chế nhạo những lời Phật dạy 
được viết lại trong kinh điển, như cho rằng những nguyên tắc ấy là giả, 
rằng những lời Phật dạy trong kinh điển Phật giáo hay trong Đại Thừa 
Phật giáo là do ma vương nói ra, vân vân. Loại phạm tội này không 
thể sám hối được. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng 
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Narada, có bốn điều kiện cần thiết để tạo nên nghiệp nói dối: có sự 
giả dối không chân thật, ý muốn người khác hiểu sai lạc sự thật, thốt ra 
lời giả dối, và tạo sự hiểu biết sai lạc cho người khác. Theo Phật giáo, 
vọng ngữ là lối biện bạch chính cho những tội lỗi khác. Phật tử chân 
thuần phải nên để ý những trường hợp sau đây: vì tranh đua nên chúng 
ta nói dối; vì tham lam nên chúng ta nói dối; vì muốn cầu cạnh nên 
chúng ta nói dối; vì ích kỷ nên chúng ta nói dối; vì tự lợi nên nói dối. 
Chúng ta nói dối để lừa gạt người khác. Chúng ta phạm lỗi mà không 
dám tự nhận nên nói dối, tìm lời biện bạch cho mình, vân vân và vân 
vân. Cũng theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, có 
những hậu quả không tránh khỏi của sự nói dối: bị mắng chưởi nhục 
mạ, tánh tình đê tiện, không ai tín nhiệm, và miệng mồm hôi thúi. 

Đức Phật muốn chúng đệ tử của Ngài hết sức ngay thẳng nên Ngài 
đã khuyến cáo chúng ta không nên nói dối, mà nói thật, sự thật hoàn 
toàn. Không nói dối bao gồm không nói lời độc ác, không nói lời thêu 
dệt, không nói lưỡi hai chiểu, không nói lời gian trá, như có nói không, 
không nói có. Trái lại, phải nói lời chân thật ngay thẳng hiển hòa, lợi 
mình lợi người. Tuy nhiên, trong những trường hợp đặc biệt, đôi khi 
người ta không thể nói được sự thật, chẳng hạn họ phải nói dối để khỏi 
bị hại, và bác sĩ nói dối để giúp đỡ tinh thần bệnh nhân. Nói dối vào 
những trường hợp như vậy có thể trái ngược với giới luật, nhưng không 
hẳn là trái ngược với lòng từ bi hay mục đích. Cấm nói dối mục đích là 
đem lại lợi ích hỗ tương bằng cách gắn vào sự thật và tránh sự xúc 
phạm bằng lời nói. Giống như vậy, lời phát biểu làm hại hạnh phúc 
người khác, chẳng hạn như lời nói hiểm độc, sỉ nhục, phỉ báng nhằm 
nhạo báng người khác và khoe khoang mình là người đáng tin, có thể 
là sự thật, nhưng những lời như vậy bị coi là sai vì chúng trái với giới 
luật. Phật tử chơn thuần nên luôn tôn trọng nhau và không nên vọng 
ngữ hay tự khoác lác. Tránh vọng ngữ có thể đưa đến ít tranh cãi và 
hiểu lầm hơn, và thế giới sẽ là một nơi an lành hơn. Cách hành trì giới 
thứ tư là chúng ta nên luôn nói sự thật. 

Có bốn sự biểu hiện vọng ngữ. Thứ nhất là nói dối. Nói dối có 
nghĩa là nói thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn 
đạt một điều gì mà chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi 
nói thật cũng phải nói thật một cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. 
Thật là thiếu lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết 
về chỗ ở của nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể 
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đưa đến cái chết cho nạn nhân. Chúng ta không nên nói dối vì nếu 
chúng ta nói dối thì sẽ không ai tin chúng ta. Hơn nữa, không nói dối 
giúp ta trở nên chân thật và đáng tin cậy hơn. Theo Kinh Pháp Cú, câu 
306, Đức Phật dạy “Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói 
không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục. Thứ nhì là nói 
đâm thọc (nói lưỡi hai chiều) hay nói lời hủy báng. Nói lời đâm thọc là 
có nói không, không nói có để gây chia rẽ; hoặc nói ly gián hay nói 
lưỡi hai chiều. Theo thuật ngữ Pali, Pisunavaca có nghĩa là phá vỡ tình 
bạn. Vu khống người khác là một điều độc ác nhất vì nó đòi hỏi phải 
đưa ra một lời tuyên bố dối trá với ý định làm hại thanh danh của 
người khác. Người nói lời ly gián thường phạm vào hai tội ác một lúc, 
vì lời vu cáo không đúng sự thật nên người ấy phạm tội nói dối, và sau 
đó còn phạm tội đâm thọc sau lưng người khác. Trong thi kệ SanskrIt, 
người đâm thọc sau lưng người khác được so sánh với con muỗi, tuy 
nhỏ nhưng rất độc. Nó bay đến với tiếng hát vo ve, đậu lên người của 
bạn, hút máu, và có thể truyền bệnh sốt rét vào bạn. Lại nữa, lời lẽ 
của người đâm thọc có thể ngọt ngào như mật ong, nhưng tâm địa của 
họ đầy nọc độc. Như vậy chúng ta phải tránh lời nói đâm thọc, hay lời 
nói ly gián phá hủy tình thân hữu. Thay vì gây chia rẽ, chúng ta hãy 
nói những lời đem lại sự an vui và hòa giải. Thay vì gieo hạt giống 
phân ly, chúng ta hãy mang an lạc và tình bạn đến những ai đang sống 
trong bất hòa và thù nghịch. Thứ ba là “Nói lời thô lỗ cộc cần”. Lời thô 
ác bao gồm nhục mạ, mắng chưởi, nhạo báng và biếm nhẽ, vân vân. 
Có lúc chúng ta nói những lời đó với nụ cười trên môi mà chúng ta lại 
giả bộ cho rằng lời chúng ta đang thốt ra không có gì tổn hại đến ai. 
Phật tử thuần thành đừng bao giờ dùng lời thô ác vì những lời đó làm 
tổn hại đến người. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật 
Pháp, có ba điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp nói lời thô lỗ: có 
một người khác để cho ta nói lời thô lỗ, tư tưởng sân hận, và thốt ra lời 
thô lỗ. Những hậu quả không tránh khỏi của sự nói lời thô lỗ cộc cần: 
dầu không làm øì hại ai cũng bị họ ghét bỏ, tiếng nói khàn khàn chứ 
không trong trẻo. Vào thời Đức Phật còn tại thế, một ngày nọ, có một 
người giận dữ với sắc mặt hung tợn đến gặp Đức Phật. Người ấy nói 
những lời nói cộc cằn thô lỗ với Phật. Đức Phật lắng nghe một cách 
thản nhiên, và không nói một lời nào. Cuối cùng khi người ấy ngưng 
nói, Đức Phật bèn hỏi: “Nếu có ai đó đem một vật gì đến cho ông mà 
ông không nhận, thì vật ấy thuộc về ai?” Người ấy trả lời: “Dĩ nhiên là 
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vật ấy vẫn thuộc về người hồi đầu muốn cho.” Đức Phật bèn nói tiếp: 
“Cũng như vậy với những lời mà ông vừa nói ban nãy, ta không muốn 
nhận, vậy chúng vẫn thuộc về ông. Ông phải tự giữ lấy chúng. Ta e 
rằng cuối cùng rồi ông sẽ gánh lấy khổ đau phiển não, vì kẻ ác thóa 
mạ người hiển chỉ mang lấy khổ đau cho chính mình mà thôi. Cũng 
như một người muốn làm ô nhiễm bầu trời bắng cách phung nước 
miếng lên trời. Nước miếng của người ấy chẳng bao giờ có thể làm ô 
nhiễm được bầu trời, mà ngược lại nó sẽ rơi xuống ngay trên mặt của 
chính người đó vậy.” Nghe lời Phật nói xong, người đó cảm thấy xấu 
hổ, bèn xin Phật tha thứ và nhận làm đệ tử. Đức Phật nói: “Chỉ có ái 
ngữ và sự lý luận hợp lý mới có thể làm ảnh hưởng và chuyển hóa 
được người khác mà thôi.” Phật tử chân thuần nên cố tránh nói lời thô 
lỗ. Thứ tư là “Nói lời nhẩm nhí vô ích”.Theo Hòa Thượng Narada trong 
Đức Phật và Phật Pháp, có hai điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp 
nói lời nhẩm nhí vô ích: ý muốn nói chuyện nhẩm nhí, và thốt ra lời 
nói nhảm nhí vô ích. Những hậu quả không tránh khỏi của việc nói lời 
nhảm nhí: các bộ phận trong cơ thể bị khuyết tật, và lời nói không 
minh bạch rõ ràng (làm cho người ta nghi ngờ). Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 306, Đức Phật dạy: “Ihường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm 
mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục.” 

Giới thứ năm là Không Uống Rượu và Những Chất Cay Độc: 
Rượu là thứ làm rối loạn tinh thần, làm mất trí tuệ. Trong hiện tại, 
rượu là nguyên nhân sanh ra nhiều tật bệnh; trong vị lai thì rượu chính 
là nguyên nhân của ngu sĩ mê muội. Kinh Phật thường ví rượu hại hơn 
thuốc độc. Muốn tu tập hay phát huy trí tuệ phải tuyệt đối không uống 
rượu. Ngoài ra, cũng không được dùng các thứ thuốc kích thích thần 
kinh như thuốc phiện. Rượu đã từng được xem như là một trong những 
nguyên nhân chính của sự sa đọa và tinh thần con người. Hiện nay các 
loại ma túy được xem là độc hại và nguy hiểm hơn cả ngàn lần. Vấn 
để nầy đã và đang trở thành vấn nạn trên khắp thế giới. Trộm cắp, 
cướp bóc, bạo dâm và lừa đảo ở tầm mức lớn lao đã xãy ra do ảnh 
hưởng độc hại của ma túy. 

Giới “Không Uống Rượu” dựa vào sự tôn trọng chính mình và 
không làm mất đi sự kiểm soát thân, khẩu, ý của chính mình. Nhiều 
thứ có thể trở nên những chất liệu làm cho chúng ta ghiển. Chúng bao 
gồm cả rượu, thuốc, hút thuốc và những sách vở không lành mạnh. Xử 
dụng bất cứ thứ nào trong những thứ vừa kể trên sẽ đưa đến sự tổn hại 
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cho bản thân và gia đình. Một ngày nọ, Đức Phật đang thuyết Pháp cho 
hội chúng thì có một người trẻ say rượu đi khệnh khạng vào trong 
phòng. Người ấy vấp lên một vài chư Tăng đang ngồi trên sàn và bắt 
đầu to tiếng chưởi rủa. Hơi thở của người ấy nỗng nặc mùi rượu. Rồi 
người ấy vừa nói lắp bắp, vừa đi khệnh khạng ra khổi phòng. Mọi 
người đều sững sờ trước thái độ thô lỗ của người say ấy, nhưng Đức 
Phật vẫn bình thản nói với tứ chúng: “Này tứ chúng! Hãy nhìn con 
người say ấy! Ta dám chắc về số phận của một người say. Hắn sẽ mất 
sức khỏe, mất tiếng tăm. Thân thể người ấy sẽ yếu đuối và bệnh hoạn. 
Ngày và đêm, người ấy sẽ cãi cọ với gia đình và bạn hữu cho tới khi 
nào bị mọi người xa lánh. Điều tệ hại hơn hết là người ấy sẽ mất đi trí 
tuệ và trở nên mê muội.” Giữ được giới này chúng ta sẽ có một thân 
thể tráng kiện và tinh thần linh mẫn. 

Lý do tại sao chúng ta không nên uống những chất cay độc: không 
uống rượu vì nó làm ta mất sự tỉnh giác và tự chủ các căn, không uống 
rượu giúp ta tỉnh giác với các căn trong sáng. Giới “Không Uống 
Rượu” là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế ra 
cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phải giữ tám giới nầy trong 24 
giờ. Không uống rượu là giới thứ năm trong thập giới. Không uống 
rượu vì uống rượu sẽ làm cho tánh người cuồng loạn, rượu là cội gốc 
của buông lung (Rượu làm cho thân tâm sanh nhiều thứ bệnh, người 
uống rượu thường ưa đấu tranh, mất dần trí huệ, vì uống rượu mà dẫn 
đến tội ác. Khi uống rượu say rồi, người ấy có thể phạm các giới khác 
và làm các việc ác khác rất là dễ dàng. Đức Phật cấm không cho Phật 
tử uống rượu là vì muốn cho họ giữ gìn thân tâm thanh tịnh, và tăng 
trưởng đạo niệm). Đức Phật bảo chúng ta không nên dùng chất say. Có 
rất nhiều lý do tại sao phải giữ giới nầy. Một thi sĩ đã viết về người say 
như sau: 

“Người say chối bỏ lẽ phải 
Mất trí nhớ 
Biến thể khối óc 
Suy yếu sức lực 
Làm viêm mạch máu 
Gây nên các vết nội và ngoại thương bất trị 
Là mụ phù thủy của cơ thể 
Lầ con quỷ của trí óc 
Là kẻ trộm túi tiền 
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Là kẻ ăn xin ghê tởm 

Lầ tai ương của người vợ 

Là đau buồn của con cái 

Là hình ảnh một con vật 

Là kẻ tự giết mình 

Uống sức khỏe của người khác 

Và cướp đoạt sức khỏe của chính mình.” 


Five Precepfs 


Good conduct forms a foundation for further progress on the path of 
personal development. The morality 1s also the foundation of all 
qualities. Besides, morality 1s the most Importatant base that prepare 
Buddhist cultivators In cultivating the Eightfold Noble Path. According 
to Buddhism, the way of practice of good conduct includes three parts 
of the the Eightfold Noble Path, and these three parts are Right Speech, 
Right Action, and Right Livelihood. The five basic commandments of 
Buddhism are the five commandments of Buddhism (against murder, 
theft, lust, Iying and drunkenness). The five basic prohibitlons binding 
on all Buddhists, monks and laymen alike; however, these are 
especially for lay disciples. The observance of these Íive ensures 
rebirth in the human realm. When we respect and keep these five 
precepts, not only we gIve peace and happiness to ourselves, we also 
give happIness and peace to our families and society. People wIll feel 
very secure and comfortable when they are around us. Besides, to keep 
the basic five precepts wIll make us more generous and kind, will 
cause us to care and share whatever we can share with other people. 
Observing of the five precepts wIll help us with the followings: help 
make our life have more quality, help us obtain dignity and respect 
from others, help make us a good member of the family, a good father 
or mother, a filial chid, help make us good citIzens of the socIety. 

The first precepft is Nof to Take LỰC: Not to take life 1s the first In 
the Five Precepts. We are living In an imperfect world where the 
strong prey on the weak, big animals prey on small animals, and killing 
1S spreading everywhere. Even 1n the animal world, we can see a fIger 
would feed on a deer, a snake on a frog, a frog on other small Insects, 
or a bịg fish on a small fish, and so on. Let us take a look at the human 
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world, we kill animals, and sometimes we Kkill one another for pOWeT. 
Thus, the Buddha set the first rule for his disciples, “not to ki.” Not to 
Ki the living, the first of the Ten Commandments. Not to KHI wIll help 
us become kind and full of pity. This 1s the first Buddhist precept, 
binding upon clergy and laity, not to kill and this includes not to KIII, not 
to ask other people to KiIH, not to be Jjoyful seeing killing, not to think of 
kiling at any time, not to Kill oneself (commit suicide), not fo praIse 
kiling or death by saying “1s better death for someone than life.” Not 
to KIll 1s also including not to slaughtering animals for food because by 
doing this, you do not only cut short the lives of other beings, but you 
also cause paIn and suffering for them. 

“Not to Take Liec” 1s one of the first eight of the Ten 
Commandments which the Buddha set forth for lay Buddhists to 
observe 24 hours every fornipht. If we truly believe that all sentient 
beIngs are the Buddhas of the future, we would never think of killing or 
harming them 1n any way. Rather, we would have feelings of loving- 
kimndness and compassion toward all of them, without exception. 
Buddhists do not take life out of the pity of others. Besides, not to Kill 
will help us become kind and full of pity. Devout Buddhists should 
always remember the Buddhaˆs teachings, not only not to kill, not only 
do we respect life, we also cherish it. Abstain from killing and to 
extend compassion to all beings does not entail any restriction. All 
beIngs, in Buddhism, Implies all living creatures or all that breathe. It 1s 
an admitted fact that all that live, human or animail, love life and hate 
death. As life 1s preclous to all, thelIr one aim 1s fo preserve 1t from 
harm and prolong 1t. This impliles even to the smallest creatures that 
are conscious of being alive. According to the Dhammapada (131), 
“Whoever In his search for happiness harasses those who are fond of 
happiness wIll not be happy In the hereafter.” The happiness of all 
creatures depends on theirr being alive. So to deprive them of that 
which contains all good for them, 1s cruel and heartless in the extreme. 
Thus, not to harm and kill others 1s one of the most Important virtue of 
a Buddhist. Those who develop the habit of being cruel to animail are 
quite capable of Ill treating people as well when the opportunity 
comes. When a cruel thought gradually develops Into an obsession 1t 
may well lead to sadism. Those who Kkill suffer often In thĩs life. After 
this life, the karma of therr ruthless deeds wIll for long force them Into 
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states of woe. Ôn the contrary, those who show pIty towards others and 
refrain from killing will be born in good states of existence, and I1f 
reborn as humans, will be endowed with health, beauty, riches, 
1nfluences, and Intelligence, and so forth. 

Not to Ki or InJure any living being, or refraining from taking HIfe. 
Thịs 1s the first of the five commandments. Pranatipata-viratih also 
means not to have any Intention to Kil any living being; thịs includes 
animals, for they feel pain Just as human do. Ôn the contrary, one must 
lay respect and save lives of all sentient beings. The Buddha always 
taught In his sutras: “The greatest sin 1s killing; the highest merIf 1s to 
save sentient lives. Life 1s dear to all.” In fact, all beings fear death and 
value life, we should therefore respect life and not Kill anything. This 
precept forbids not only killing people but also any creature, especially 
1Í It 1s for money or sport. We should have an attitude of loving- 
kindness towards all beings, wishing them to be always happy and free. 
Caring for the Earth, not polluting 1s rivers and aIr, not destroying 1ts 
forests, eftc, are also Included in this precept. 

Kiling 1s one of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. 
Kiling 1s intentionally taking the life of any being, Iincluding animals. 
The advice of not killing challenges us to think creatively of alternate 
means to resolve conflict besides violence. Refraining from taking lIfe. 
Thịs 1s the first of the five commandments. Pranatipata-viratih also 
means not to have any Intention to Kill any living being; this includes 
animals, for they feel pain Just as human do. Ôn the contrary, one must 
lay respect and save lives of all sentient beings. The Buddha always 
taught In his sutras: “The greatest sin 1s killing; the highest merIf 1s to 
save sentlent lives.” According to the Buddhist laws, the taking of 
human life offends agaInst the majJor commands, of animal life agaInst 
the less stringent commands. Suicide also leads to severe penalties In 
the next lives. According to Most Venerable Dhammananda In the 
Gems of Buddhism Wisdom, the prohibition against the taking of any 
le applies not only to humanity but also to creatures of every kind, 
both big and small; black ants as well as red ants. Each day a vast 
number of animals are slaughtered as food, for most people eat meat, 
while vegeterlans are not common. In the field of sclence, animals are 
used In many researches and experimenfs. In the administrative field, 
arms are used In crime suppression. Law enforcement agencies punish 
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law breakers. Belligerents at war use arms to destroy one another. The 
actions cited here as examples are not regarded as illegal or as running 
counter to normal worldly practice. Indeed, it may even be considered 
wrong to abstain from them, as 1s the case when constables or soldIers 
fail in their police or military duties. Nowadays many kinds of animals 
are known to be carrlers of microbes and, thanks to the microscope, 
germs and many sorts of microbes have been detected. Almost 
everything contains them, even drinking water. Only the larger 
Impuritiles are caught by filter; microbes can pass through. So Infinite 
microbes pass Into our throats with each draught of water. It is the same 
medicines. Whenever they are used, either externally or Internally, 
they destroy myriads of microbes. Are these microbes to be considered 
as living beings In the sense of the first sila or are they not? If so, 
perhaps no one can fully comply with 1t. Besides, some are of the 
opInion that people who refrain from taking the life of animals should 
also refrain from eating meat, because 1t amounts fo encouraging 
slaughter and Is no less sinful according to them. 

Kiling 1s one of the ten kinds of evil karma, to Kkill living beings, to 
take life, kill the living, or any consclous being. According to The 
Buddha and His Teaching, written by Most Venerable Narada, killing 
means the Iintentional destruction of any living being. The Pali term 
pana strictly means the psycho-physical lie pertainng to one”s 
particular existence. The wanfon destruction of this life-force, without 
allowing 1t to run 1ts due course, 1s panatipata. Pana also means that 
which breathes. Hence all animate beings, including animals, are 
regarded as pana. However, plants are not considered as “living 
beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. Five conditlons that are necessary to 
complete the evil of killing: a living being, knowledge that 1t 1s a living 
being, Intention of killing, effort to ki, and consequent death (cause 
the death of that being). The gravity of the evil deed of killing depends 
on the goodness and the magnitude of the being concerned.If the 
kiling of a virtuous person or a big animal 1s regarded as more heInous 
than the killing of a vicious person or a small animal, because a greater 
effort 1s needed to commit the evil and the loss Involved 1s 
considerably great. The evil effetcs of killing include brevity of life, 1Ïl- 
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health, constant grief due to the separation from the loved one, and 
constant fear. 

Devout Buddhists should not kill, bụt should always save and set 
{ree living beings. Liberating living beings means not to kill but to save 
and set free living beings. A person with a greatly compassionate heart 
never KkIlls living beings. On the contrary, that person always tries the 
practice of liberating living beings. A sincere Buddhist should always 
maintann a mind of kindness and cultivate the practice of liberating 
liberating beings. The Buddha taught: “A sincere Buddhist should 
always reflect thus “All male beings have been my father and all 
females have been my mother. There 1s not a single being who has not 
gIiven birth to me during my previous lives, hence all beings of the S1x 
Paths are my parents. Therefore, when a person Kkills and eats any of 
these beings, he thereby slaughters my parenfs.” According to Buddhist 
theory, the only reason that causes wars In the world 1s people”s 
collective killing karma 1s so heavy. If in thịs life, I KHI you, 1n the next 
life, you'll kill me, and in the life after that, I will come back to kill 
you. This cycle of killing continues forever. People kill animals and In 
therr next life they may become animals. The animals which they once 
killed now may return as people to claim revenge. This goes on and on. 
That's why there exists an endless cycle of killing and bloodshed. To 
decrease or diminish our killing karma, we must practice liberating 
living beings. The merit and virtue that we accumulate from liberating 
animals 1s boundless. It enables us to cause living beings to live theIr 
full extent of theIr natural life span. The more we engage in liberating 
living beings, the lighter the collective killing karma our world has. 

If living beings In the six paths of any mundane world had no 
thoughts of killing, they would not have to follow a continual 
succession of births and deaths. According to the Surangama Sutra, the 
Buddha reminded Ananda about “cutting off killing”, one of the four 
1mportant preceptfs for monks and nuns in Buddhism: “Ananda! If living 
beIngs In the six paths of any mundane world had no thoughts of killing, 
they would not have to follow a continual succession of births and 
deaths. Anandal Your basic purpose 1n cultivating samadhi 1s to 
transcend the wearisome defilements. But If you do not remove your 
thoughts of killing, you will not be able to get out of the dust. Ananda!l 
Even though one may have some wisdom and the manifestation of Zen 
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Samadhi, one 1s certain to enter the path of spirits 1Ý one does not cease 
kiling. At best, a person wIll become a mighty ghost; on the average, 
one wIll become a flying yaksha, a ghost leader, or the like; at the 
lowest level, one will become an earth-bound rakshasa. These ghosts 
and spirits have their groups of disciples. Each says of himself that he 
has accomplished the unsurpassed way. After my extinction, In the 
Dharma-Ending Age, these hordes of ghosts and spirits wIll aboud, 
spreading like wildfire as they argue that eating meat wIll bring one to 
the Bodhi Way. Ananda! I permit the Bhikshus to eat five kinds of 
pure meat. This meat 1s actually a transformation brought Into being by 
mỹ spiritual powers. It basically has no life-force. You Brahmans live 
1n a climate so hot and humid, and on such sandy and rocky land, that 
vegetables wIll not grow. Therefore, [ have had to assist you with 
spiritual powers and compassion. Because of the magnitude of this 
kindness and compassion, what you eat that tastes like meat 1s merely 
said to be meat; In fact, however, 1t 1s not. After my extinction, how can 
those who eat the flesh of living beings be called the disciples of 
Sakya? You should know that these people who eat meat may gaIn 
Ssome awareness and may seem to be 1n samadhi, but they are all great 
rakshasas. When their retribution ends, they are bound to sink Into the 
bitter sea of birth and death. They are not disciples of the Buddha. Such 
people as they Kkill and eat one another in a never-ending cycle. How 
can such people transcend the triple realm? Ananda! When you teach 
people In the world to cultivate samadhi, they must also cut off kiling. 
Thịs 1s the second clear and unalterable Instruction on purity øiven by 
the Thus Come Ones and the Buddhas of the past, World Honored 
Ones. Therefore, Ananda, If cultivators of Zen Samadhi do not cut off 
kiling, they are like one who stops up his ears and calls out in a loud 
VOIce, expecting no one to hear him. It 1s to wish to hide what 1S 
completely evident. Bhikshus and Bodhisattvas who practice purity will 
not even step on grass in the pathway; even less wIll they pull It up 
with therr hand. How can one with great compassion pick up the flesh 
and blood of living beings and proceed to eat his filI? Bhikshus who do 
not wear silk, leather boots, furs, or down from this country or consume 
milk, cream, or butter can truly transcend this world. When they have 
paid back therr past debts, they will not have to re-enter the triple 
realm. Why? It is because when one wears something taken from a 
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living creature, one creates conditions with 1t, Just as when people eat 
the hundred grains, their feet cannot leave the earth. Both physically 
and mentally one must avoid the bodies and the by-products of living 
beIngs, by neither wearing them nor eating them. I say that such people 
have true liberation. What I have said here 1s the Buddhaˆs teaching. 
Any explanation counter to 1t 1s the teaching of Papiyan. 

In the Middle Length Discourses, the Buddha advises people, 
especially Buddhist followers not to kill because all sentilent beings 
tremble at the stick, to all life 1s dear. The Buddha has respected for 
life, any life, even the life of an Insect or of a plant. He sets himself an 
example, not to throw remaining food on green vegetation, or in the 
water where there are small insects. He advises His disciples not to kill 
living beings and makes It very clear that, killing living beings will lead 
to hell, to the hungry ghost or to the animal, and the lightest evil result 
to be obtained 1s to be reborn as human beIng but with very short life. 
Moreover, killing living beings will bring up fear and hatred In the 
present and in the future, and pain and suffering In mind. He taught: “O 
householder, killing living beings, due to killing living beings, fear and 
hatred arise In the present, fear and hatred will arise in the future, 
thereby bringing up pain and suffering In mind. Refrain from Kkilling 
living beings, fear and hatred do not arise In the present, will not arIse 
1n the future, thereby not bringing up pain and suffering in mind. Those 
who refrain from killing living beings will calm down this fear and 
hatred.” The Buddha taught Bhiksus as follows: “Here, o Bhiksus, the 
Aryan disciple does not KIlH living beings, give up killing. O Bhiksus, 
the Aryan disciple who gives up killing, øives no fear to innumerable 
living beings, gives no hatred to innumarable living beings, gives 
harmlessness to Iinnumerable living beings. Having given no fear, no 
hatred, and harmlessness to Iinnumerable living beings, the Aryan 
disciple has his share 1n innumerable fearlessness, in no hatred and In 
harmlessness. O Bhiksus, this 1s first class charity, great charIty, 
timeless charIty that 1s not despised by reclusees and brahmanas.” In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “All tremble at sword and 
rod, all fear death; comparing others with onerself, one should neither 
kill nor cause to kilI (Dharmapada 129). AlI tremble at sword and rod, 
all love life; comparing others with oneself; one should not Ki nor 
cause to kill (Dharmapada 130). He who takes the rod and harms a 
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harmless person, will soon come to one of these ten sfages 
(Dharmapada 137). He will be subJect to cruel suffering of Iniirmity, 
bodily Injury, or serious sickness (Dharmapada 138). Or loss of mind, 
or oppression by the king, or heavy accusation, or loss of family 
members or relatives (Dharmapada (139). Or destruction of wealth, or 
lightening fire fire burn his house, and after death will go to the hell 
(Dharmapada 140).” 

The second precepf is Noí to Steal: Not to steal or not to cheat, or 
not to take anything with dishonest intent. Abstain from stealing and to 
live honestly, taking only what Is one”s own by ripht. To take what 
belongs to another 1s not so serlous as to deprive him of his life, but 1t 1s 
stilll a grave crime because 1t deprives him of some happiness. As no 
one wants to be robbed, 1t 1s not difficult to understand that 1t 1s wrong 
to take what 1s not one”s own. The thoupht that urges a person to steal 
can never be good or wholesome. Then robbery leads to violence and 
even to murder. This precept 1s easily violated by those in trade and 
commerce. À man can use both his pen and his tongue with intent to 
steal. There can be no peace or happiness In a society where people 
are always on the look-out to cheat and rob their neighbors. Theft may 
take many forms. For Instance, If an employee slacks or works badly 
and yet Is paid In full, he 1s really a theft, for he takes the money he has 
not earned. ẢAnd the same applies to the employer 1f he fails to pay 
adequate wages. 

We all have the same right to own things and give them away as 
we wish. However, we should not take things that do not belong to us 
by stealing or cheating. Instead, we should learn to give to help others, 
and always take good care of the things that we use, whether they 
belong fo us or to the public. In a broader sense, this precept means 
beiIng responsible. If we are lazy and neglect our studies or work, we 
are said to be “stealing time” of our own. This precept also encourages 
us to be generous. Buddhists give to the poor and the sick and make 
offerings to monks and nuns fo practice being good. Buddhists are 
usually generous to their parents, teachers and friends to show 
gratitude for their advice, guidance and kindness. Buddhists also offer 
sympathy and encouragement to those who feel hurt or discouraged. 
Helping people by telling them about the Dharma 1s considered to be 
the highest form oŸ g1ving. 
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Not to steal because we have no right to take what 1s not gIive. Not 
to steal wIll help us become honest. Not to steal 1s one of the first eight 
of the Ten Commandments which the Buddha set forth for lay 
Buddhists to observe 24 hours every fornight. Not to take anything 
which does not belong to you or what 1s not g1ven to you. Refraining 
†rom taking what 1s not given. Adattadana-viratilh means not directly or 
indirectly taking other”s belongings. On the contrary, one should give 
things, not only to human beings, but also to animals. The Buddha 
always taught In his sutras “desire brings great misfortune; øIving 
brings great fortune.” Not to steal because we have no right to take 
what Is not given. Not to steal will help us becom honest. Five 
conditions are necessary for the completion of the evil of stealing: 
another”s property, knowledge that 1t 1s so, Intention of stealing, effort 
to steal, and actual removal. Devout Buddhists should not steal, for not 
stealing wIll help us increase our gøenerosIfy, Increase trust in other 
people, Increase our honesty, life without sufferings, and life without 
disappoIntmeit. 

According to the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda 
about “cutting off stealing”, one of the four Important precepts for 
monks and nuns in Buddhism: “Ananda! If living beings In the six paths 
of any mundane world had no thoughts of stealing, they would not have 
to follow a conftinuous succession of births and deaths. Ananda! Your 
basic purpose 1n cultivating samadhi 1s to transcend the wearisome 
defilements. But If you do not renounce your thoughts of stealing, you 
wIll not be able to get out of the dust. Ananda! Even though one may 
have some wisdom and the manifestaton of Zen SamadhI, one 1s 
cerftain to enter a devious path 1ƒ one does not cease stealing. At best, 
one wIll be an apparition; on the average, one wIll become a phantom; 
at the lowest level, one wIll be a devious person who 1s possessed by a 
Mei-Ghost. These devious hordes have their groups of disciples. Each 
says of himself that he has accomplished the unsurpassed way. After 
my extinction, in the Dharma-Ending Age, these phantoms and 
apparitons wIll abound, spreading like wildfire as they surreptfitiously 
cheat others. Calling themselves good knowing advisors, they will each 
say that they have attained the superhuman dharmas. Enticing and 
deceiving the Ignorant, or friphtening them out of their wits, they 
disrupt and lay watse to households wherever they go. I teach the 
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Bhikshus to beg for their food 1n an assigned place, in order to help 
them renounce greed and accomplish the Bodhi Way. The Bhikshus do 
not prepare their own food, so that, at the end of this life of transitory 
exIstence in the triple realm, they can show themselves to be once- 
returners who go and do not come back. How can thieves who put on 
my robes and sell the Thus Come One's dharmas, saying that all 
mamner of karma one creates 1s Just the Buddhadharma? They slander 
those who have left the home-life and regard Bhikshus who have taken 
complete precepts as belonging to the path of the small vehicle. 
Because of such doubts and misJudgments, limitless living beings fall 
into the Unintermitent Hell. I say that Bhikshus who after my 
extinction have decIsive resolve to cultivate samadhi, and who before 
the Iimages of Thus Come Ones can burn a candle on their bodies, or 
burn off a finger, or burn even one Incense stick on their bodies, will in 
that moment, repay their debts from beginningless time past. They can 
depart from the world and forever be free of outflows. Though they 
may not have Insfantly understood the unsurpassed enlightenment, they 
wIll already have firmly set their mind on 1t. If one does not practice 
any of these token renunciations of the body on the causal level, then 
even 1ƒ one realizes the unconditioned, one wIÏll still have to come back 
aS a person to repay one”s past debts exactly as I had to undergo the 
retribution of having to eat the grain meant for horses. Ananda! When 
you teach people in the world to cultivate samadhi, they must also 
cease stealing. This 1s the third clear and unalterable Instruction on 
purIty øIven by the Thus Come One and the Buddhas of the past, World 
Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultvators of Zen Samadhi do 
not cease stealing, they are like someone who pours wafter Info a 
leaking cup and hopes to fill it. He may continue for as many eons as 
there are fine motes of dust, but It still will not be full in the end. If 
Bhikshus do not store away anything but their robes and bowls; 1f they 
give what 1s left over from their food-offerings to hungry living beings; 
1f they put their palms together and make obeisance to the entire øgreat 
assembly; If when people scold them they can treat It as praise: 1Ÿ they 
can sacrifice their very bodies and minds, giving their flesh, bones, and 
blood to living creatures. lf they do not  repeat the non-ultimate 
teachings of the Thus Come One as though they were their own 
explanations, misrepresenting them to those who have Just begun to 
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study, then the Buddha gives them his seal as having attained true 
samadhi. What I have said here 1s the Buddha”s teaching. Any 
explanation counter to If 1s the teaching of Papiyan. 

The thừd precept is Not to Commmt Sexual Misconduct: Not to 
engage In Iimproper sexual conduct. Against lust, not to commit 
adultery, to abstain from all sexual excess, or refraining from sexual 
misconduct. This includes not having sexual Intercourse with another”s 
husband or wife, or being Irresponsible in sexual relationship. Adultery 
1s wrong. Laypeople should be responsible In sexual matters. lf we do 
not have the great opportunity to renounce the world to become monks 
and nuns to cultivate obtain liberation, we should keep a good 
relationship between husband and wife, we should be considerate, 
loving and faithful to each other, then our family will be happy, and our 
socIety wIll be better. One who commits 1t does not command respect 
nor does one Inspire confidence. Sexual misconduct Involving person 
with whom conjugal relations should be avoided to custom, or those 
who are prohibited by law, or by the Dharma, 1s also wrong. So 1S 
coercing by physical or even financial means a married or even 
unmarried person Into consenfing to such conduct. The purpose of this 
third sila 1s to preserve the respecfability of the family of each person 
concerned and to safeguard Its sanctity and Inviolability. 

According to The Path of Puriication, “Bad Ways” 1s a term for 
doing what ought not to be done and not doïing what ought to be done, 
out of desire, hate, delusion, and fear. They are called “bad ways” 
because they are ways not to be travel by Noble Ones. Adultery 1s 
mentioned in Buddhist texts as one of a number of forms of similar 
sexual misconduct. For monks or nuns who only think about or wish to 
commit sexual Intercourse with any people (not wait until physically 
commiting sexual Intercourse) are guilqy and violate the Vinaya 
commandments and must be excommunicated from the Order. For 
laypeople, thinking or wishing to make love or physically making love 
with those who are not their husband or wIfe 1s forbidden. Avoiding the 
misuse of sex 1s respect for people and personal relationships. Much 
unhappIness arises from the misuse of sex and from living in 
1rresponsIble ways. Many families have been broken as a result, and 
many childrten have been victims of sexual abuse. For all lay 
Buddhists, the happiness of others 1s also the happiness of ourselves, so 
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sex should be used in a caring and loving manner, not in a craving of 
worldly flesh. When observing this precept, sexual desire should be 
controlled, and husbands and wives should be faithful towards each 
other. This wIll help to create peace in the family. In a happy family, 
the husband and wife respect, trust and love each other. With happy 
families, the world would be a better place for us to live in. Young 
Buddhists should keep their minds and bodies pure to develop thetr 
gøoodness. 

Devout Buddhists should not commit sexual misconduct (to have 
unchaste) because first, we don”t want to be a bad person In the 
socIety; second, not to have unchaste will help us become pure and 
good. Not to commit sexual misconduct 1s the third commandment of 
the five basic commandments for lay people, and the third precept of 
the ten major precepts for monks and nuns In the Brahma Net Sutra. 
Monks or nuns who commit this offence will be expelled from the 
Order forever. This 1s one of the first eight of the Ten Commandmenfs 
which the Buddha set forth for lay Buddhists to observe 24 hours every 
fornight. There are four conditions that are necessary to complete the 
evil of sexual misconduct: the thought to enJoy, consequent effort, 
means to gratlfy (gratification or the act of sexual misconduct). For 
Monks and Nuns, a Bhiksu who, when motivated by sexual desire, tells 
a woman or a man that it would be a good thing for her or him to have 
sexual relations with him, commifs a Sangha Restoration Offence. A 
Bhiksuni who 1s Intent upon having sexual relations with someone, 
whether male or female, breaks one of the eight Degradation Offences. 
She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and cannot participate In 
the actiivitles of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire In that person, breaks the seventh of the Eight 
Degradation Offences. Says to that person that she 1s willing to offer 
him or her sexual relations, breaks the eighth of the Eight Degradation 
Offences. According to The Buddha and His Teachings, written by 
Most Venerable Narada, these are the inevitable consequences of 
Kamesu-micchacara: having many enemies, union with undesirable 
wIves and husbands (spouses), and bĩrth as a woman or as a eunuch 
(thái giám). 

lIf living beings In the six paths of any mundane world had no 
thoughts of lust, they would not have to follow a continual succession 
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of births and deaths. According to the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about “cutting off lusf”, one of the four Important 
precepts for monks and nuns in Buddhism: “Anandal Your basic 
purpose In culfivating 1s to transcend the wearisome defilements. But If 
you don”t renounce your lustful thoughts, you wIll not be able to get out 
of the dust. Even though one may have some wisdom and the 
manifesfation of Zen Samadhi, one 1s certain to enter demonic paths 1f 
one does not cut off lust. At best, one wIll be a demon king; on the 
averaøe, one will be 1n the retinue of demons; at the lowest level, one 
wIll be a female demon. These demons have their groups of disciples. 
Each says of himself he has accomplished the unsurpassed way. After 
my extinction, in the Dharma-Ending Age, these hordes of demons will 
abound, spreading like wildfire as they openly practice greed and lust. 
Calming to be good knowing advisors, they wIll cause living beings to 
fall into the pit of love and views and lose the way to Bodhi Anandal 
When you teach people In the world to cultivate samadhi, they must 
first of all sever the mind of lust. This 1s the first clear and unalterable 
I1nstrucfion on purity given by the Thus Come Ones and the Buddhas of 
the past, World Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultivators of Zen 
Samadhi do not cut off lust, they wIll be like someone who cooks sand 
1n the hope of getting rice, after hundreds of thousands of eons, 1t will 
stlll be just hot sand. Why? It wasn”t rice to begin with; 1t was only 
sand. Ananda! If you seek the Buddha's wonderful fruition and still 
have physical lust, then even I1f you attainn a wonderful awakening, 1t 
wIll be based In lust. With lust at the source, you will revolve In the 
three paths and not be able to get out. Which road will you take to 
cultivate and be certified to the Thus Come One”s NÑirvana? You must 
cut off the lust which 1s Intrinsic in both body and mind. Then get rid of 
even the aspect of cutfting it off. At that point you have some hope of 
aftainng the Buddhaˆs Bodhi. What I have said here 1s the Buddhaˆs 
teaching. Any explanation counter to 1t 1s the teaching of Papiyan. 
According to the Anguttara Nikaya, the Buddha taught: “Monk, I know 
not of any other single form by which a man”s heart 1s attracted as If 1S 
by that of a woman. Monks, a woman”s form fills a man”s mind. 
Monks, I know not of any other single sound by which a man”s heart 1s 
aftracted as 1t 1s by that of a woman. Monks, a woman”s sound fills a 
man”s mind (the same thing happens with smell, flavor, touch...).” Sex 
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1s described by the Buddha as the strongest impulse in man. If one 
becomes a slave to this Iimpulse, even the most powerful man turn Into 
a weakling; even the sage may fall from the higher to a lower level. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Four misfortunes occur to a 
careles man who commits adultery: acquistion of demerIt, 
restlessness, moral blame and downward path (Dharmapada 309). 
There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the 
frightened man. The king Imposes a heavy punishment. Therefore, man 
should never commit adultery (Dharmapada 310).” In the Forty-wo 
Sections Sutra, the Buddha said: “There was once someone who, 
plagued by ceaseless sexual desire, wished to castrate himself. To cut 
off your sexual organs would not be as good as to cut off your mind. 
You mind 1s like a supervisor; 1f the supervisor stops, his employees 
wIill also quit. If the deviant mind 1s not stopped, what good does 1t do 
to cut off the organs?” The Kasyapa Buddha taught: “Desire 1s born 
Írom your wIll; your wIll 1s born from thought. When both aspects of 
the mind are still, there 1s neither form nor actIVIty.” 

The ƒourth precept is Not fo Lie: False speech means nonsense or 
transgression speaking, or lying, either slander, false boasting, or 
deception. Lying also means not to tell the truth. Lying also means 
tale-bearing speech, or double tongue speech, or slandering speech. 
Lying also means harsh speech or frivolous talk. Slander the Buddhist 
Sutras 1s considered a serlous lying. Slandering the Buddhist sutras 
means ridiculing Buddhist theories taught by the Buddha and written In 
the sufras, 1.e., saying that the principles in the Buddhist sutras are 
false, that the Buddhist and Great Vehicle sutras were spoken by 
demon kings, and so on. This sort of offense cannot be pardoned 
through repentance. According to The Buddha and His Teachings, 
there are four conditions that are necessary to complete the evil of 
lying: an untruth, deceiving Intenfion, utterance, and actual deception. 
According to Buddhism, “Lying” 1s the main rationalization for other 
offenses. Devout Buddhists should always be aware of the following 
situations: we tell lies when we contend; we (ell lies when we are 
greedy; we tell lies when we seek gratification; we tell lies as we are 
selfish; we tell lies as we chase personal advantages. We tell lies to 
deceive people. We commit mistakes but do not want to admit, so we 
tell lies and try to rationalize for ourselves, and so on, and so on. Also 
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according to The Buddha and His Teachings, writen by Most 
Venerable Narada, there are some Inevitable consequences of lying as 
follow: being subJect to abusive speech, vilification, untrustworthiness, 
and stinking mouth. 

The Buddha wanted His disciples to be so perfectly truthful that He 
encouraged us not to lie, but to speak the truth, the whole truth. 
Against lying, deceiving and slandering. Not to lie includes not sayIng 
bad things, not øossiping, not twisting stories, and not lying. On the 
confrary, one must use the ripht gentle speech, which gives benefit to 
oneself and others. However, sometimes they are unable to speak the 
truth; for instance, they may have to lie to save themselves from harm, 
and doctors lie to bolster their patlents” morale. Lying under these 
circumstances may be contrary to the sila, but it 1s not entirely contrary 
to the loving-kindness and to 1ts purpose. This sila aims at bringing 
about mutual benefits by adhering to truth and avoiding verbal 
offences. Similarly, utterances harmful to another”s well-being, for 
example, malicious, abusive or slanderous speech ¡ntended either to 
deride others or to vaunt oneself may be truthful, yet they must be 
regarded as wrong, because they are contrary to the sila. Sincere 
Buddhists should always respect each other and not tell lies or boast 
about ourselves. This would result ¡in fewer quarrels and 
misunderstandings, and the world would be a more peaceful place. In 
observing the fourth precept, we should always speak the truth. 

There are four ways of “Mrsavadaviratih”. The first way 1s “lyIng”. 
Lying means verbally saying or Indicating through a nod or a shrug 
somethng we know 1Isn't true. However, telling the truth should be 
tempered and compassion. For instance, 1t Isn”t wIse to tell the truth to 
a murderer about a potential victim”s whereabouts, If this would cause 
the latterˆs death. We should not to lie because 1ƒ we lie, nobody would 
believe us. Furthermore, not to lie will help us become truthful and 
trustful. According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha 
taught: “The speaker of untruth goes down; also he who denies what he 
has done, both sinned against truth. After death they go together to 
hells.” The second way 1s “ale-bearing” or “Slandering”. To slander 
means fo fwIst storles, or to utilize slandering words. The Pali word 
means literally “breaking up of fellowship'. To slander another 1s most 
wicked for 1t entails making a false statement Intended to damage 
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someone”s reputation. The slanderer often commits two crIimes 
simultaneously, he says what 1s false because his report Is untrue and 
then he back-bites. In Sanskrit poetry the back-biter 1s compared to a 
mosquito which though small 1s noxious. It comes singing, setfles on 
you, draws blood and may give you malaria. Again the tale-bearer”s 
words may be sweet as honey, but his mind 1s full of poison. Let us 
then avoid tale-bearing and slander which destroy friendships. Instead 
of causing trouble let us speak words that make for peace and 
reconciliation. Instead of sowing the seed of dissension, let us bring 
peace and friendship to those living in discord and enmity. The third 
way 1s “Harsh speech” (Pharusavaca p). Harsh words Iinclude Insult, 
abuse, ridicule, sarcasm, and so on. Sometimes harsh words can be said 
with a smile, as when we Innocently pretend what we have said won'”t 
hurt other people. Devout Buddhists should never use harsh words 
because harsh words hurt others. According to The Buddha and His 
Teaching, writen by Most Venerable Narada, there are three 
conditions that are necessary to complete the evil of harsh speech: a 
person to be abused, an angry thought, and the actual abuse. The 
inevifable consequences of harsh speech: being detested by others 
though absolutely harmless, and having a harsh volce. At the time of 
the Buddha, one day, an angry man with a bad temper went to see the 
Buddha. The man used harsh words to abuse the Buddha. The Buddha 
listened to him patiently and quietly, and dịd not say anything as the 
man spoke. The angry man finally stopped speaking. Only then did the 
Buddha ask him, “Tf someone wants to give you something, but you 
don”t want to accept It, to whom does the gift belong?” “Of course 1t 
belongs to the person who tried to gIve 1t away In the first place,” the 
man answered. “LIkewIse 1t 1s with your abuse,” said the Buddha. “1 do 
not wIsh to accept 1t, and so 1t belongs to you. You should have to keep 
this gift of harsh words and abuse for yourself. And I am afraid that in 
the end you wIll have to suffer it, for a bad man who abuses a good 
man can only bring suffering on himself. It 1s as If a man wanted to 
dirty the sky by spiItting at 1t. His spittle can never make the sky dirty, 1t 
would only fall onto his own face and make 1t dirty Instead.” The man 
listened to the Buddha and felt ashamed. He asked the Buddha to 
forgive him and became one of his followers. The Buddha the said, 
“Only kind words and reasoning can Iinfluence and transform others.” 
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Sincere Buddhist should avoid using harsh words In speech. The fourth 
way Is “Frivolous talk” (Samphappalapa p). According to Most 
Venerable in The Buddha and His Teachings, there are two conditions 
that are necessary to complete the evil of frivolous talk: the Inclination 
towards frivolous talk, and 1s narration. The inevitable consequences 
of frivolous talk: defective bodily organs and incredible speech. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: 
“The speaker of untruth goes down; also he who denies what he has 
done, both sinned against truth. After death they go together to hells.” 

The flth precept is Not to Drink Alcohol and Other Intoxicanfs: 
Alcohol and other intoxicating substances cause mental confusion and 
reduce memory. Not to drink intoxicants (alcohol) means agaInst 
drunkenness, to abstain from all Intoxicants, or refraining from strong 
drink and sloth-produciIng drugs. If one wants to Iimprove his knowledge 
and purIfy his mind, he should not to drink alcohol or take any drugs 
such as cocaine, which excItes the nervous system. Alcohol has been 
described as one of the prime causes of man”s physical and moral 
degradation. Currently heroin 1s considering a thousand times more 
harmful and dangerous. This problem 1s now worldwide. Thefts, 
robberies, sexual crimes and swindling of vast magnitude have taken 
place due to the pernicious influence of drugs. 

This precept 1s based on self-respect. It guards against losing 
control of our mind, body and speech. Many things can become 
addictive. They Iinclude alcohol, drugs, smoking and unhealthy books. 
Using any of the above mentioned will bring harm to us and our family. 
One day, the Buddha was speaking Dharma to the assembly when a 
young drunken man staggered Into the room. He tripped over some 
monks who were sitting on the floor and started cursing aloud. His 
breath stank of alcohol and filled the air with a sickening smell. 
Mumbling to himself, he staggered out of the door. Everyone was 
shocked at his rude behavior, but the Buddha remained calm, “Great 
Assembly!” he said, ““ake a look at this man! I can tell you the fate of 
a drunkard. He will certainly lose his wealth and good name. His body 
will grow weak and sickly. Day and night, he will quarrel with his 
family and friends until they leave him. The worst thing 1s that he will 
lose his wIsdom and become confused.” By observing this precept, we 
can keep a clear mind and have a healthy body. 
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Reasons for “Not to drink”: not to drink liquor because 1t leads to 
carelessness and loss of all senses, not to drink wIll help us become 
careful with all clear senses. The precept of “Not to DrinKk” 1s one of 
the first eipght of the Ten Commandments which the Buddha set forth 
for lay Buddhists to observe 24 hours every fornight. Not to drink liquor 
1s the fifth of the Ten Commandmerts. Not to drink liquor because 1t 
leads to carelessness and loss of all senses. Not to drink will help us to 
become careful with all clear senses. The Buddha has asked us to 
refrain from Intoxicants. There are a multitude of reasons as to why we 
should follow this precept. 

“Drunkenness expels reason, 
Drowns memory, 
Deface the braIn, 
Diminish strength, 
Inflames the blood, 
Causes Incurable external and internal wounds. 
ls a witch to the body, 
A devil to the mind, 
A thief to the purse, 
The beggars curse, 
The wIfe”s woe, 
The children”s sorrow, 
The picture of a beast, and self murder, 
'Who drinks to otherˆs health, 
And rob himself of his own. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Gif# Giới & Phá Giới 


Giữ Giới: Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức 
Phật thiết lập cho sự ổn định tính thần của các đệ tử của Ngài. Giới 
giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có nghĩa là ngưng không làm 
những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả những việc thiện lành. Trì 
giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo 
Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước 
khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển 
định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ 
cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật 
Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới 
luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, 
ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. 
Người muốn hành thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới 
căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu 
cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, 
không tỉnh giác. Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là trì giới, 
nhưng khi thử thách đến thì chúng ta lại phá giới thay vì giữ giới. Trì 
giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác nếu 
chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta bằng 
cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên 
nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa được 
hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo nữa, 
đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới cũng có nghĩa là giữ 
giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. 
Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. 
Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta cũng không xao 
xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại giác trong đạo 
Phật. Đây cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ người tu Phật nào 
nhằm chuyển hóa cảnh giới. Bất kể là cảnh giới thiện hay ác, thuận 
hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm kinh sợ để rồi phải 
phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn ngữ “Sila” là tuân 
thủ những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời sống có đạo đức. 
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Trong trường hợp của những người xuất gia, những giới luật nhắm duy 
trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể khuôn mẫu mà lý 
tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. Trì giới hạnh thanh 
tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả 
những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất 
cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba La Mật được 
dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới Ba La Mật, ba 
la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát phải giữ gìn các giới luật và 
bảo vệ chúng như đang giữ gìn một viên ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, 
nếu không giữ được hai trăm năm chục hay ba trăm bốn mươi tám giới, 
cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười giới thiện nghiệp: không sát 
hại chúng sanh, không lấy của không cho, không tà hạnh, không uống 
rượu, không nói láo, không nói lời thô bạo, không nói lời nhãm nhí, 
không tham dục, không sân hận và không tà kiến. Theo Kinh Pháp 
Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ 
gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài nghiêm trì không vi 
phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp thủ, luôn trong sáng 
và xa lìa thành kiến, nên người trì giới Ba La Mật luôn trầm tĩnh nơi tư 
tưởng và hành động đối với người phạm giới, và không có sự tự hào ưu 
đãi nào đối với người đức hạnh. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều lợi ích cho người đủ giới: Thứ nhất là người giữ giới 
nhờ không phóng túng nên được tài sản sung túc. Thứ nhì là người giữ 
giới tiếng tốt đồn khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng 
nào, Sát Đế Lợi, Bà La Môn. Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách 
đường hoàng, không dao động. Thứ tư là người giữ giới khi mệnh 
chung sẽ chết một cách không sợ sệt, không dao động. Thứ năm là 
người giữ giới, sau khi thân hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú 
hay Thiên giới. Theo Tăng Chị Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức 
hạnh toàn thiện giới: Thứ nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài 
lớn nhờ tinh cần. Thứ nhì là người có giới đức, được tiếng tốt đồn xa. 
Thứ ba là người có giới đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng 
hội Sát đế lợi, Bà-La-Môn, gia chủ hay Sa Môn. Thứ tư là người có 
giới đức khi chết tâm không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, 
lúc mệnh chung được sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên 
đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có 
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mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp 
cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất 
kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là 
hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi 
diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư 
thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông 
lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó 
được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, 
đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Phá Giới: Theo Phật giáo, phá giới là vi phạm những giới điều tôn 
giáo. Phá giới còn có nghĩa là phá phạm giới luật mà Đức Phật đã đặt 
ra. Trong Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới 48 giới khinh điều thứ 36, Đức 
Phật dạy: “Thà rót nước đồng sôi vào miệng, nguyện không để miệng 
nầy phá giới khi hãy còn thọ dụng của cúng dường của đàn na tín thí. 
Thà dùng lưới sắt quấn thân nầy, nguyện không để thân phá giới nầy 
tiếp tục thọ nhận những y phục của tín tâm đàn việt.” (người đã thọ 
giới lại tự mình hay do sự xúi dục mà phá giới: Theo sách Thập Luân, 
vị Tỳ Kheo phá giới, tuy đã chết nhưng dư lực của giới ấy vẫn còn bảo 
đường cho nhân thiên, ví như hương của ngưu hoàng xạ. Phật do đó mà 
thuyết bài kệ: “Thiệm bạc hoa tuy ny, thắng ư nhứt thiết hoa, phá giới 
chư Tỳ Kheo, do thắng chư ngoại đạo,” nghĩa là hoa thiệm bạc tuy héo 
vẫn thơm hơn các thứ hoa khác, các Tỳ Kheo tuy phá giới nhưng vẫn 
còn hơn hết thầy ngoại đạo). Thế nào được gọi là Phá Giới trong Đạo 
Phật? Trong Phật giáo, hành vi phi đạo đức là một hình thức phá giới 
nghiêm trọng. Hành vi phi đạo đức có thể gây tốn hại cho chính mình 
và cho người khác. Chúng ta chỉ có thể ngăn ngừa những hành vi này 
một khi chúng ta biết được hậu quả của chúng mà thôi. Có ba loại 
hành vi phi đạo đức: hành vi phi đạo đức nơi thân gồm ba thứ khác 
nhau là sát sanh, trộm cắp và tà dâm; hành vi phi đạo đức nơi khẩu, 
gồm những lời nói dối, nói chia rẽ, nói phỉ báng và nói lời vô nghĩa; và 
tư tưởng phi đạo đức bao gồm lòng tham, sự ác độc và tà kiến hay 
những quan điểm sai trái. Phá Trai hay phá luật trai giới của tịnh xá, 
hoặc ăn sái giờ, hình phạt cho sự phá giới nầy là địa ngục hoặc trở 
thành ngạ quỷ, những con ngạ quỷ cổ nhỏ như cây kim, bụng ỏng như 
cái trống chầu, hoặc có thể tái sanh làm súc sanh (Phật tử tại gia không 
bắt buộc trường chay; tuy nhiên, khi đã thọ bát quan trai giới trong một 


456 


ngày một đêm thì phải trì giữ cho tròn. Nếu đã thọ mà phạm thì phải 
tội cũng như trên). 

Phá hòa hợp Tăng hay Phá Yết Ma Tăng là một hình thức khác 
của phá giới. Trong phá hòa hợp Tăng, cùng trong một giới mà đưa ra 
ý kiến ngoại đạo hay lập ra loại yết ma khác để phá vở sự hòa hợp của 
yết ma Tăng. Theo Đức Phật, tạo sự phá hòa hợp trong Tăng già là 
một trong sáu trọng tội. Đây là sự phá giới lớn nhất trong các sự phá 
giới khác trong Phật giáo. Điều này nói lên mối quan tâm rất lớn cuả 
Đức Phật đối với Tăng già và tương lai Phật giáo về sau này. Tuy 
nhiên, không nhất thiết các cuộc ly khai trong Tăng già đều là cố ý 
phát sinh từ sự thù nghịch, và có vẻ như sự xa cách về địa lý do các 
hoạt động truyền giáo, có lẽ đã đóng một vai trò quan trọng trong việc 
phát sinh các khác biệt về giới luật trong những cuộc hội họp tụng giới 
cuả Tăng già. Sau năm bảy lần kết tập kinh điển, những khác biệt xuất 
hiện và các tông phái khác nhau cũng xuất hiện. Những khác biệt 
thường xoay quanh những vấn đề không mấy quan trọng, nhưng chúng 
chính là nguồn gốc phát sinh ra các trường phái khác nhau. Nếu chúng 
ta nhìn kỹ chúng ta sẽ thấy rằng những khác biệt chỉ liên hệ đến vấn 
để giới luật của chư Tăng Ni chứ không liên quan gì tới những Phật tử 
tại gia. Ngoài ra, phá Tăng hay phá pháp luân Tăng, tức là phá rối sự 
thiền định của vị Tăng, hay đưa ra một pháp để đối lập với Phật pháp 
(như trường hợp Đề Bà Đạt Đa) cũng là phá giới. 

Đức Phật dạy: “Không một loài nào có thể ăn thây con sư tử, mà 
chỉ có những con trùng bên trong mới ăn chính nó; cũng như Phật pháp, 
không một giáo pháp nào có thể tiêu diệt được, mà chỉ những ác Tăng 
mới có khả năng làm hại giáo pháp mà thôi.” (trong Kinh Diệu Pháp 
Liên Hoa, Phật bảo A Nan: “Này ông A Nan, ví như con sư tử mệnh 
tuyệt thân chết, tất cả chúng sanh không ai dám ăn thịt con sư tử ấy, 
mà tự thân nó sinh ra dòi bọ để ăn thịt tự nó. Này ông A Nan, Phật 
pháp của ta không có cái gì khác có thể hại được, chỉ có bọn ác Tỳ 
Kheo trong đạo pháp của ta mới có thể phá hoại mà thôi.” Ý nói 
những người phá giới và phá hòa hợp Tăng). Đức Phật đưa ra bốn thí 
dụ về Phá Giới hay Ba La Di Tứ Dụ cho tứ chúng. Đây là bốn thí dụ 
về Ba La Di tội mà Phật đã dạy chư Tăng Ni về những kẻ phạm vào 
điều dâm: kẻ phạm vào điều dâm như chiếc kim mẻ mũi gẩy đích, 
không xài được nữa; như sinh mệnh của một người đã hết, không thể 
sống được nữa; như đá vỡ không thể chấp lại; như cây gẩy không thể 
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sống lại. Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng đật thiệt hại nhiều tài sẳn; người ác 
giới, tiếng xấu đồn khắp; người ác giới, khi vào hội chúng sát Đế Lợi, 
Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ sệt và dao động; 
người ác giới, chết một cách mê loạn khi mệnh chung; người ác giới, 
khi thân hoại mạng chung sẽ sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa 
ngục. 

Ngày xưa có một vị Phật tử tại gia thọ tam qui ngũ giới. Ban đầu 
thì đối với người ấy những giới luật này rất quan trọng và người ấy giữ 
giới rất nghiêm mật. Tuy nhiên, sau một thời gian thì thói cũ trở lại, 
người ấy lại muốn nhăm nhi chút rượu. Người ấy nghĩ rằng, trong năm 
giới có lẽ giới cấm uống rượu quả thực không mấy cần thiết. “Có gì sai 
trái với một hai ly rượu chứ?” Đoạn người ấy mua ba chai rượu và bắt 
đầu uống. Trong khi uống đến chai thứ nhì thì một con gà của nhà 
hàng xóm chạy vào nhà. Người ấy nghĩ “Cha chả, họ gửi mỗi đến cho 
mình nhậu đây!” Ta sẽ thịt con gà này cho rượu xuống được dễ dàng. 
Nói xong người ấy bèn túm lấy con gà làm thịt. Vì thế mà người ấy 
phạm tội sát sanh. Vì bắt con gà không mà không được phép chủ nên 
người ấy cũng phạm tội trộm cắp. Thình lình một người đàn bà bước 
vào hỏi, “Ông có thấy con gà của tôi chạy sang đây không?” Đã say 
mèm mà miệng lại đầy thịt gà, người ấy nói lắp bắp, “Không, tôi nào 
có thấy con gà nào đâu. Gà nào của bà lại chạy sang đây!” Nói như 
vậy là người ấy đã phạm phải lỗi nói dối. Sau đó người ấy nhìn người 
đàn bà và nghĩ rằng bà này thiệt đẹp. Hắn chạy đến sờ mó người đàn 
bà, thế là ông ta đã phạm tội tà dâm. Không giữ một giới mà ông ta 
cho là không quan trọng đã dẫn đến việc hủy phạm tất cả những giới 
khác. Trong kinh Di Lan Đà, Đức Phật dạy: “Giống như một lực sĩ dọn 
sân biểu diễn, đức hạnh là căn bản của tất cả mọi phẩm hạnh.” Uống 
rượu và những chất cay độc sẽ làm cho chúng ta mất trí. Chính vì thế 
mà Đức Phật khuyên chúng ta không nên uống rượu. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng đật thiệt hại nhiều tài sản. Thứ nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. Thứ ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và dao động. Thứ tư là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
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mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Sự phá giới làm hại mình như dây mang-la bao quanh cây 
Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người phá giới chỉ là người làm điều 
mà kẻ thù muốn làm cho mình (162).Phá giới chẳng tu hành, thà nuốt 
hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). 
Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ 
không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú 
bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. 
Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng nắm cỏ cô-sa (cổ thơm) 
thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). 
Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ 
không làm sao chứng thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy làm cho 
hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). 
Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện 
nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Như thành quách 
được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như 
thế. Một giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát buông lung là 
một giây lát sa đọa địa ngục (315). 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có hai vị Tỳ 
Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, đến hỏi 
Ưu Ba Li rằng: “Dạ thưa ngài Ưu Ba Li! Chúng tôi phạm luật thật lấy 
làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối 
cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Ưu Ba Li liền y theo pháp, giải nói 
cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba L¡: “Thưa ngài 
Uu Ba Li, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, phải trừ dứt 
ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia không ở trong, 
không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm nhơ 
nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nên chúng sanh sạch.? Tâm cũng 
không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế 
nào, tội cấu cũng như thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra ngoài chơn 
như. Như ngài Ưu Ba Li, khi tâm tướng được giải thoát thì có tội cấu 
chăng?” Ưu Ba L¡i đáp: “Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng 
sanh tâm tướng không nhơ cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba Li! Vọng 
tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, không điên 
đảo là sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba L1! 
Tất cả pháp sanh diệt không dừng, như huyễn, như chớp; các Pháp 
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không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các Pháp đều là vọng 
kiến, như chiêm bao, như nắng dợn, như trăng dưới nước, như bóng 
trong gương, do vọng tưởng sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là 
giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ 
Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể 
sánh kịp. Ngài là bực giữ luật hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Li 
đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào 
có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. 
Trí tuệ ông thông suốt không lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết 
nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện 
rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như vậy.” 


Keceping Precepts & Breaking Precepfs 


Keeping Precepífs: Discipline or morality consisfs in observing all 
the precepts laid down by the Buddha for the spiritual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Learnng by the commandments or cultivation of precepts means 
putting a stop to all evil deeds and avoiding wrong doings. At the same 
time, one should try one”s best to do all good deeds. Learning by the 
commandments or prohibitlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, If 1s essential for 
us to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, righ( action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in medifation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of moralIty, 
abstnence from killing, stealing, 1llicIt sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Infoxicaton and heedlessness. Every one of us knows that 
holding precepts means holding precepts, but when challenges comes, 
we break the precepts Instead of holding them. Keeping precepts 
teaches us that we cannot truly save others unless we remove our own 


460 


cankers by living a moral and upright life. However, we must not think 
that we cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. 
Keeping precepfs 1s also a good example for others to follow, this 1s 
another form of helping others. Holding the precepts also means to 
observe the precepts with the mind that does not move. No matter what 
state you encounter, your mind does not move. Even though when 
Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful 
woman passes In front of you, you are not affected. Thịs 1s the key to 
the door of the great enlightenment in Buddhism. This 1s also an 
essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn sfates around. 
Whether the sfate ¡is good or bad, pleasant or adverse, I you remain 
calm, composed, and not to break any precepts, the wind will surely 
calm down and the waves wIll naturally subside. The Sanskrit term 
“Sila” means observing the precepts, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts 
are meant to maintain the order of the brotherhood. The brotherhood 1s 
a model society the Ideal of which 1s to lead a peaceful, harmonious 
líe. Sila-paramita or pure observance of precep(s (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, 
or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or 
all the virtuous deeds that are conducive to the moral welfare of 
oneself and that of others. Maintaining Precept Paramita 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The 
rules of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the six 
paramitas. Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard 
them as they would hold a precious pearl. Lay people, 1ƒ they cannot 
observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they 
should try to observe at least five or ten precepts of wholesome 
actions: abstention from taking life, abstention from taking what 1s not 
gIiven, abstention from wrong conduct, abstentlon from 1ntoxicanfs, 
abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention 
from Indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 
1ll-will, abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl in their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreclate the 
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merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
†rom blases. 

According to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangtfi Sutta in 
the Long Discourses of the Buddha, there are five advantages fo one of 
good moraliy and of success In morality: Flirst, through careful 
aftention to his affatrs, he gains much wealth. Second, he gets a good 
reputation for morality and good conduct. Third, whatever assembly he 
approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, Ascetics, or 
Householders, he does so with confidence and assurance. Fourth, at the 
end of his life, he dies unconfused. Fifth, after death, at breaking up of 
the body, he arises in a good place, a heavenly world. According to the 
Sutra on the Numerical Arranged SubJects (Numerical discourse), there 
are five benefits for the virtuous In the perfecting of virtue: First, one 
who Is virftIous, possessed of virtue, comes into a large fortune as 
consequence of diligence. Second, one who Is virfuous, possessed of 
virtue, a falr name 1s spread abroad. Thĩưd, one who 1s virtuous, 
possessed of virtue, enters an assembly of Khattiyas, Brahmans, 
householders or ascetics wIthout fear or hesitation. Fourth, one who 1s 
virtuous, đies unconfused. Fifth, one who 1s virfuous, possessed of 
virtue, on the break up of the body after death, reappears In a happy 
destiny or in the heavenly world. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “The scent of flowers does not blow agaInst the wind, nor does 
the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the fragrance of the 
virtuous blows against the wind; the virtious man pervades every 
direction (Dharmapada 54). Of little account 1s the fragrance of sandal- 
wood, lotus, Jasmine; above all these kinds of fragrance, the fragrance 
of virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). Of litle account 1s the 
†ragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rises up to the øods as 
the hiphest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who 
are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to have 
steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do evIÏl 1s 
pleasant (Dharmapada 333). 

Breaking Precepís: According to Buddhism, breaking precepts 
means to violate or to break religlous commandments. Breaking 
precepts alos means to turn one”s back on the precepts. To offend 
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against or break the moral or ceremonial laws of Buddhism. The 
Buddha taught in the thirty-sixth of the forty-eipht secondary precepts 
1n the Brahma-Net Sutra: "I vow that I[ would rather pour boiling metal 
in my mouth than allow such a mouth ever to break the precepts and 
stlll partake the food and drink offered by followers. I would rather 
wrap my body in a red hot metal net than allow such a body to break 
the precepts and still wear the clothing offered by the followers.” What 
can be called “Breaking-Precepts” in Buddhism? In Buddhism, non- 
ethical behaviors are serlous forms of “Breaking Precepts”. 
Nonvirtuous actions that can cause harm to ourselves or to others. 
There are three kinds of nonvirtuous actlons. We can only restrain such 
nñOnvirtuous acts once we have recognized the consequences of these 
actions: nonvirtuous acts done by the body which compose of three 
different kinds: killing, stealing and sexual misconduct; nonvirtuous 
acts by speech which compose of lying, divisive, offensive, and 
senseless speeches; and nonvirtuous thoughts which compose of 
covetousness, malice and wrong views. To break the monastic rule of 
the time for meals, for which the punishment 1s hell, or to become a 
hungry ghost like with throats small as needles and distended bellies, 
or become an animail. 

Sanghabheda 1s another form of breaking precepts. To disrupt the 
harmony of the community of monks and cause schism by heretical 
OpInions, e.ø. by heretical opinions. According to the Buddha, causing a 
split in the Sangha was one of the six heinous crimes. This 1s the most 
serious violation In all violations in Buddhism. This demonstrates the 
Buddha'*s concerns of the Sangha and the future of Buddhism. 
However, It 1s not necessarily the case that all such splits were 
Intentional or adversarial In origin, and 1t seems likely that 
geographical 1solation, possibly resulting from the missionary acfIVIfIes 
may have played Its part in generating differences In the moralitles 
recited by varlous gatherings. After several Buddhist Councils, 
diferences appeared and different sects also appeared. The 
differences were usually Insignificant, but they were the main causes 
that gave rise to the oripination of different sects. lf we take a close 
look on these differences, we wIll see that they are only differences In 
Vinaya concerning the Bhiksus and Bhiksunis and had no relevance for 
the laity. Besides, to break (disrupt or destroy) a monk”s meditation or 
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preaching as In the case of Devadatta 1s also considered as breaking 
precepts. 

The Buddha taught: “Just as no animal eats a dead lion, but If 1s 
destroyed by worms produced within it(self, so no outside force can 
destroy Buddhism, only evil monks within it can destroy 1t.” The 
Buddha Indicated four metaphors of breaking the vow of chasity for the 
assembly. These are four metaphors addressed by the Buddha to 
monks and nuns about he or she who breaks the vow of chasity: he who 
breaks the vow of chasify 1s as a needle without an eye; as a dead man; 
as a broken stone which cannot be united; as a tree cut in two which 
cannot live any longer. According to the Mahaparinibbana Sutta and 
the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five 
dangers to the immoral through lapsing from morality (bad morality or 
failure in morality): he suffers øreat loss of property through neglecting 
his affairs; he gets bad reputation for immorality and misconduct; 
whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, Bramins, 
Ascetics, or Householders, he does so differently and shyly; at the end 
of his life, he dies confused; after death, at the breaking up of the body, 
he arises 1n an evil state, a bad fate, in suffering and hell. 

Once there was a layman who received the Five Precepts. At first, 
these precepts were very Important to him and he strictly observed 
them. After a time, however, his past habits came back and he longed 
for a taste of alcohol. He thought, of the five precepts, the one agaInst 
drinking 1s really unnecessary. “What's wrong with a tot or two?” Then 
he bought three botfles of wine and started to drink. As he was drinking 
the second bottle, the neighbor”s litle chicken ran Into his house. 
“Theyˆve sent me a snack,” he thought. “I will put this chicken on the 
memu to help send down my wine.” He then grabbed the bird and killed 
1t. Thus, he broke the precept against killing. Since he took the chicken 
without owner”s permission, he also broke the precept against stealing. 
Suddenly, the lady next door walked in and said, “Say, did you see my 
chicken?” Drunk as he was, and full of chicken, he slurred, “No... I 
didnˆt see no chicken. Your old pullet didn”t run over here.” So sayIng, 
he broke the precept against lying. Then he took a look at the woman 
and thought she was quite pretty. He molested the lady and broke the 
precept against sexual misconduct. Not keeping to one precept that he 
thought was not important had led him to break all the precepts. In the 
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Milinda Sutra, the Buddha taught: “As an acrobat clears the ground 
before he shows his tricks, so good conduct (keeping the precepts) 1s 
the basis of all good qualitiles.” Taking intoxicant drinks and drugs wIll 
make us lose our senses. That is why the Buddha advised us to refrain 
from using them. 

According to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangtfi Sutta In 
the Long Discourses of the Buddha, there are five dangers to the 
Iummoral through lapsing from morality (bad morality or failure In 
morality): FIrst, he suffers great loss of property through neglecting his 
affairs. Second, he gets bad reputation for Iimmorality and misconduct. 
Thd, whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, 
Bramins, Ascetics, or Householders, he does so differently and shyly. 
Fourth, at the end of his life, he dies confused. Fifth, after death, at the 
breaking up of the body, he arises in an evil state, a bad fate, In 
suffering and hell. In the Dharmapada Sutra, the Buddha tauglht: 
“Breaking commandments 1s so harmful as a creeper Is strangling a 
sala tree. À man who breaks commandments does to himself what an 
enemy would wish for him (Dharmapada 162). It is better to swallow a 
red-hot Iron ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding 
on the alms offered by good people (Dharmapada 306). Four 
misfortunes occur to a careless man who commits adultery: acquisition 
of demert, restlessness, moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There Is acquisition of demerit as well as evil 
destiny. No Joy of the frightened man. The king Iimposes a heavy 
punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism 
leads to a woeful state (Dharmapada 3I1). An act carelessly 
performed, a broken vow, and a wavering obedience to religlous 
discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). 
Thịng should be done, lets strive to do 1t vigorously, or do 1t with all 
your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more widely 
(Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed wIll 
bring future suffering. A good deed 1s better done now, for after doing 
1t one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontler fortress 1S 
well guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second 
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slip away, for each wasted second makes the downward path 
(Dharmapada 315). 

According to the Vimalakrrti Sutra, at the time of the Buddha, there 
were two bhiksus who broke the prohibitions, and being shameful of 
therr sins they dared not call on the Buddha. 'They came to ask Upali 
and said to him: “Ủpali, we have broken the commandmenfs and are 
ashamed of our sins, so we dare not ask the Buddha about this and 
come to you. Please teach us the rules of rebentance so as to WIpe Out 
our sins.” Upali then taught them the rules of repentance. At that time, 
Vimalakirti came to Ủpali and said: “Upali, do not aggravate theIr sins 
which you should wipe out at once without further disturbing thetrr 
minds. Why? Because the nature of sin 1s neither within nor without, 
nor in between. As the Buddha has said, “living beingøs are impure 
because their mỉnd are impurc; ïf their mỉnds are pure they are all 
pure.` And mind also 1s neither within nor without, nor in between. 
Their minds being such, so are their sins. Likewise all things do not øo 
beyond (therr) suchness. Upali, when your mind 1s liberated, 1s there 
any remaining impurity?” Upali replied: “I[here will be no more.” 
Vimalakirti said: “Likewise, the minds of all living beings are Íree 
from Impuritles. Upali, false thoughts are impure and the absence of 
false thought 1s purity. Inverted (ideas) are Impure and the absence of 
Inverted (ideas) 1s purity. Clinging to ego 1s Iimpure and non-clinging to 
ego Is purity. Upali, all phenomena rise and fall without staying (for an 
instant) like an illusion and lightning. All phenomena do not walt for 
one another and do not stay for the time of a thought. They all derive 
from false views and are like a dream and a flame, the moon In water, 
and an Iimage In a mirror for they are born from wrong thinking. He 
who understands this 1s called a keeper of the rules of discipline and he 
who knows it 1s called a skiIllful interpreter (of the precepts).” At that 
“time, the two bhiksus declared: “What a supreme wisdom which 1s 
beyond the reach of Upali who cannot expound the highest principle of 
discipline and morality?” Upali said: “Since [ left the Buddha I have not 
met a sravaka or a Bodhisattva who can surpass hi rhetoric for his great 
wisdom and perfect enlightenment have reached such a high degree.” 
Thereupon, the two bhiksus got rid of their doubts and repentance, set 
therr mind on the quest of supreme enlightenment and took the vow 
that make all living beings acquire the same power of speech. 


466 


467 


Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Định 


Tổng Quan Về Định: Khi nhìn lại nguồn gốc của Thiển định, 
chúng ta thấy rằng người sáng lập thật sự của Thiển không ai khác hơn 
là Đức Phật. Qua quán tưởng nội tại mà Đức Phật đạt được chánh đẳng 
chánh giác và do đó trở thành bậc Giác Giả, vị Chúa của Trí Tuệ và 
Từ Bi. Trong đạo Phật có nhiều phương pháp tu tập và thiền định là 
một trong phương pháp chính và quan trọng nhất của Phật giáo. Theo 
lịch sử Phật giáo thì Đức Thích Tôn Từ Phụ của chúng ta đã đạt được 
quả vị Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác sau nhiều ngày tháng tọa 
thiển dưới cội Bồ Đề. Hơn 25 thế kỷ về trước chính Đức Phật đã dạy 
rằng thực tập thiển là quay trở lại với chính mình hầu tìm ra chân tánh 
của mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, không nhìn 
sang đông hay sang tây, hay bắc hay nam; chúng ta nhìn lại chính 
chúng ta, vì chính ở trong chúng ta và chỉ ở trong đó thôi là trung tâm 
xoay chuyển của cả vũ trụ. Mãi đến ngày nay, chúng ta vẫn còn kính 
thờ Ngài qua hình ảnh tọa thiển lắng sâu trong chánh định của Ngài. 
Như vậy chúng ta không thể nào tách rời Thiển ra khỏi Phật giáo. 
Theo Thiên sư Thích Thiên Ân trong Triết Lý Thiển, Thực Hành Thiển 
(p.6), một số người nghĩ rằng Thiển tông là một hiện tượng tôn giáo 
đặc thù của Nhật Bản. Đây là trường hợp của nhiều người Tây phương 
thoạt biết đến Thiền tông qua công trình của Đại sư Nhật D.T. Suzuki. 
Nhưng dù Thiền có thể là đóa hoa của văn minh Nhật, trường phái 
Thiền của Phật giáo không giới hạn ở Nhật Bản mà cũng đã từng phát 
triển ở những nước khác. Thiền tông được truy nguyên từ thời Đức 
Phật lặng lẽ đưa lên một cánh sen vàng. Lúc ấy hội chúng cảm thấy 
bối rối, duy chỉ có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được và mỉm cười. Câu 
chuyện này ngầm nói lên rằng yếu chỉ của Chánh Pháp vượt ngoài 
ngôn ngữ văn tự. Trong nhà Thiền, yếu chỉ này được người thầy truyền 
cho đệ tử trong giây phút xuất thần, xuyên phá bức tường tri kiến hạn 
hẹp thông thường của con người. Yếu chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp nhận 
hiểu đã được truyền thừa qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt 
Ma. Tổ Bồ Đề Đạt Ma là một thiển sư Ấn Độ có chí hướng phụng 
hành theo kinh Lăng Già, một bản kinh của tông Du Già. Ngài du hóa 
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sang Trung Quốc vào năm 470 và bắt đầu truyền dạy Thiền tại đây. 
Sau đó Thiền tông lan tỏa sang Triều Tiên và Việt Nam. Đến thế kỷ 
thứ 12 Thiển tông phổ biến mạnh mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. Thiền 
theo tiếng Nhật là Zen, tiếng Trung Hoa là Chˆan, tiếng Việt là 
“Thiển”, và tiếng Sanskrit là “Dhyana” có nghĩa là nhất tâm fĩnh lự. 
Có nhiều dòng Thiền khác nhau tại Trung Hoa, Nhật Bản và Việt 
Nam, mỗi truyền thống đều có lịch sử và phương thức tu tập của riêng 
mình, nhưng tất cả đều cho rằng mình thuộc dòng thiển bắt đầu từ Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni. Thiển sử cho rằng Đức Phật đã truyền lại tỉnh 
túy của tâm giác ngộ của Ngài cho đệ tử là Ca Diếp, rồi tới phiên Ca 
Diếp lại truyền thừa cho người kế thừa. Tiến trình này tiếp tục qua 28 
vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, người đã mang Thiển truyền 
thừa vào Trung Hoa. Tất cả những vị đạo sư Ấn Độ và Trung Hoa thời 
trước đều là những vị Thiền sư. Thiển là một trong những pháp môn 
mà Đức Phật truyền giảng song song với giới luật, bố thí, nhãn nhục và 
trí tuệ. Một số hành giả muốn lập pháp môn Thiển làm cốt lõi cho việc 
tu tập nên Thiền tông dần dân được thành hình. Nguyên lý căn bản của 
Thiền tông là tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, tức là hạt giống Phật 
mà mỗi người tự có sẵn. Nguyên lý này được một số Thiển sư trình 
bày qua câu “Tất cả chúng sanh đều đã là Phật”, nhưng chỉ vì những 
tâm thái nhiễu loạn và những chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm 
thức mà thôi. Như vậy công việc của thiển giả chỉ là nhận ra tánh Phật 
và để cho tánh Phật ấy phát hào quang xuyên vượt qua những chướng 
ngại pháp. Vì tiền đề cơ bản để chứng đạt quả vị Phật, tức là chủng tử 
Phật đã nằm sẵn trong mỗi người rồi nên Thiển tông nhấn mạnh đến 
việc thành Phật ngay trong kiếp này. Các vị Thiển sư tuy không phủ 
nhận giáo lý tái sanh hay giáo lý nghiệp báo, nhưng không giảng giải 
nhiều về những giáo lý này. 

Theo Thiền tông, người ta không cần phải xa lánh thế gian này để 
tìm kiếm sự định tĩnh ở một nơi nào khác, vì tất cả chúng sanh đều có 
sẵn Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ được tánh không thì 
người ta thấy rằng phiển não, bồ để, sinh tử và Niết Bàn không khác 
nhau. Thiền tông nhận thức sâu sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin 
chắc rằng công phu tu tập có chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt 
của ngôn ngữ. Tu hành định tĩnh là quay trở lại trong mình hầu tìm ra 
chân tính của chính mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, 
không nhìn sang đông hay sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn 
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lại chính chúng ta, vì chính ở trong chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là 
trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Vì vậy Thiền tông đặc biệt nhấn 
mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt trọng tâm vào việc hiểu biết 
suông mà phải thực sự tu tập định tĩnh trong những sinh hoạt thường 
nhật. Tóm lại, định là phép luyện cho tâm được định tĩnh. Tương tự như 
“giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không tu 
luyện cho tâm định tĩnh. Nói tóm lại, định có nghĩa là “không thay đổi” 
hay “bất biến”. Trong khi tu tập trì giới để tránh không phạm tội, 
người tu Phật nên luôn tu định để có định lực. Định rất quan trọng cho 
người tu Phật. Nếu không có định, chắc chắn chúng ta sẽ thất bại trên 
đường tu tập. Hơn thế nữa, thiếu định lực thì đạo tâm không kiên định 
và chúng ta sẽ dễ dàng bị ngoại cảnh chi phối làm cho đọa lạc. Thiền 
định là một trong ba pháp tu quan trọng của người Phật tử; hai pháp kia 
là Giới và Tuệ. Định tức là Thiền Định, là phép luyện cho tâm được 
định tĩnh. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu 
hành nào mà không tu luyện cho tâm định tĩnh. Định là phép tu tập 
nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu 
loạn tinh thần. Thiền định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ 
(quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là thiển 
định, tay phải là trí tuệ. Phật tử chơn thuần nên luôn kiên định trong 
pháp tu chứ không nay vầy mai khác. Có người hôm nay tu Thiền, 
ngày mai nghe nói niệm Phật chắc chắn vãng sanh lưu xá lợi hay được 
công đức lớn lao, lại bổ Thiểền mà niệm Phật. Sau đó lại nghe nói trì 
chú thù thắng hơn liền bổ niệm Phật mà trì chú. Những người như vậy 
sẽ tiếp tục thay đổi từ pháp môn nầy qua pháp môn khác, để rồi kết 
quả chẳng thành cái gì hết. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng định 
lực đối với người tu rất ư là cần thiết. Nếu chúng ta không có định lực, 
chắc chắn chúng ta sẽ không thành công trong tu tập. Ngoài ra, nếu 
chúng ta thiếu định lực thì đạo tâm không kiên cố, nên có thể dễ dàng 
bị ảnh hưởng bên ngoài chi phối khiến bị đọa lạc. 

Thiền Định Là Sự Phát Triển Của Tâm Thức: Thiền định không 
khuyến khích hành giả liên hệ tới việc thờ cúng hay cầu nguyện một 
đấng siêu nhiên nào, mà là nhìn thẳng vào chân tính của mình để thấy 
rằng chân tính đó cũng chính là Phật tính. Muốn đến được sự nhận thức 
nầy, chúng ta phải tu tập, chúng ta phải thực hành. Lầm sao chúng ta 
có thể khám phá được chân tánh nếu chúng ta cứ mù quáng chấp vào 
kinh sách mà không chịu tự mình thực hành? Nếu chúng ta đi đến một 
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trung tâm thiển và hỏi chuyện với một vị thiển sư, có khi ông ta chỉ trả 
lời câu hỏi của chúng ta bằng sự im lặng. Đây là sự im lặng của tri 
thức. Điều nầy không có nghĩa là vị thiển sư không biết câu trả lời, 
nhưng ông ta lại cố cho chúng ta biết có những thứ không thể giải thích 
được bằng lời, những việc luôn chìm trong bóng tối cho tới khi chúng ta 
khám phá ra bằng chính kinh nghiệm của mình. Thiển quán (sự phát 
triển liên tục của tâm thức về một đối tượng nào đó trong lúc trầm tư 
hay thiển định). Đây là một trong tam vị mà Đức Phật đã dạy tọa 
thiển. Thiền là chữ tắt của “Thiển Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây 
là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm 
sáng tổ tâm tính. Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo 
đài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma 
Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong 
rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! 
Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiền là ở trong 
ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận 
định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà 
hiện các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng 
không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp không động mà 
tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; không đoạn phiển não 
mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiền. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật 
ấn khả (chứng nhận) vậy. Là Phật tử, chúng ta phải luôn thấy được như 
vậy để từ đó có thể thường xuyên thực tập thiển định hầu thanh tịnh 
thân tâm. Phần hành thiển được lưu truyền từ những kinh điển Phật 
giáo Nguyên Thủy, căn cứ trên những phương pháp mà chính Đức Phật 
đã áp dụng, pháp môn hành thiển đã đưa Ngài đến giác ngộ và Niết 
Bàn, và từ chính kinh nghiệm bản thân của Ngài trong sự phát triển 
tâm linh. Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ tương đương với chữ 
“Bhavana” trong ngôn ngữ Nam Phạn, mà đúng theo nguyên nghĩa có 
nghĩa là mở mang hay phát triển, trau dôi hay làm cho trở thành, là sự 
nỗ lực xây dựng tâm vắng lặng và an trụ, có khả năng nhận thức rõ 
ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu lậu và chứng ngộ Niết 
Bàn, trạng thái tâm lành mạnh lý tưởng. Pháp môn hành thiển mà 
chính Đức Phật đã chứng nghiệm gồm có hai phần: (1) An trụ tâm là 
gom tâm vào một điểm, hay thống nhất, tập trung tâm vào một để 
mục, hay nhất điểm tâm; (2) Thiển minh sát tuệ. Một trong hai phần 
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này là samatha hay tập trung tâm ý hay trụ tâm vào một để mục và 
không hay biết gì khác ngoài để mục. Thiền tập bắt đầu bằng sự an trụ 
tâm. An trụ là trạng thái tâm vững chắc, không chao động hay phóng đi 
nơi khác. An trụ tâm là gì? Dấu hiệu của tâm an trụ là như thế nào? 
Nhu cầu và sự phát triển tâm an trụ như thế nào? Bất cứ sự thống nhất 
nào của tâm cũng là tâm an trụ. Tứ niệm xứ là dấu hiệu của tâm an 
trụ. Tứ chánh cần là nhu cần thiết của tâm an trụ. Bất cứ sự thực hành 
hay phát triển nào, sự tăng trưởng nào của các pháp trên đêu là sự phát 
triển của tâm an trụ. Lời dạy này chỉ một cách rõ ràng ba yếu tố của 
nhóm định: chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định cũng sinh hoạt 
và nâng đỡ lẫn nhau. Chúng gồm chứa sự gom tâm chân thật. Phải nói 
rõ rằng sự phát triển của tâm an trụ được dạy trong Phật giáo không 
chỉ riêng Phật giáo mới có. Từ trước thời Đức Phật các đạo sĩ Du Già 
đã có thực hành những pháp môn “thiển định” khác nhau, như hiện nay 
họ vẫn còn thực hành. Xứ Ấn Độ từ bao giờ vẫn là một vùng đất 
huyền bí. nhưng pháp hành Du Già đã áp dụng nhiều nhất ở Ấn Độ chỉ 
đưa đến một mức độ nào chứ không hễể vượt xa hơn. Khoa học và các 
ngành nghiên cứu được hình thành từ sự suy nghĩ, trong khi Thiền là 
giữ cho bằng được cái tâm trước suy nghĩ. Nghĩa là chúng ta phải luôn 
giữ cái tâm “không biết”, vì cái tâm “không biết” là tâm cắt đứt mọi 
suy nghĩ. Khi tất cả suy nghĩ đều bị cắt đứt, tâm chúng ta sẽ trở nên 
trống rỗng. Đây chính xác là cái tâm trước khi suy nghĩ. Như vậy, hành 
giả chúng ta phải quay về trước sự suy nghĩ xảy ra, rồi thì chúng ta sẽ 
đạt được tự tánh. Ví bằng đã có cái tâm suy nghĩ và dục vọng đã khởi 
lên thì Thiền là làm cho tất cả dục vọng tiêu trừ. 

Tu Tập Định Trong Thiên: Tu Tập Định Trong Thiền có nghĩa là 
tập chú tâm trong Thiển định. Trong khi hành thiển chúng ta thường 
nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài 
là những chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng 
tâm, trong khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu 
ai? Có lẽ chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh 
vẫn hoạt động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu 
chúng bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở 
ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì 
sự yên lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng 
có cái gì quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để 
quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu 
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chúng ta. Khi tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời 
khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và 
mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đầy 
lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng 
dễ khiến cho chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về 
sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt 
được tham sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. 
Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao 
động. Bởi vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; 
trong khi đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn 
được ở mãi trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến 
xa hơn trong hành thiển. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, 
đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi 
nữa, chúng ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ 
và vô ngã. Hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định 
hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không 
an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm 
được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự 
chú tâm kiên cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí 
tuệ là ánh sáng phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn 
sẽ không sáng, nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy 
định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong 
cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại 
chú thuật. Phải hiểu mục tiêu của nó. Nếu chúng ta thấy niệm Phật 
khiến chúng ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng 
niệm Phật là cứu cánh trong việc tu hành. 

Tu Định Không Phải Là Một Triết Học Lý Thuyết Không Thực 
Tiễn: Trong Phật giáo, tu định không phải là một triết học lý thuyết để 
bàn cãi và tranh luận suông, mà là một đường lối hành động, một triết 
lý phải ứng dụng và thực hành từng giây phút trong đời sống hằng 
ngày của chúng ta. Để đạt được kinh nghiệm giác ngộ, mục đích tối 
thượng của hành giả, cần phải ngồi thiền, nhưng tọa thiển không thôi 
chưa đủ. Thiển quán được dùng để phát triển trí tuệ, nhưng chúng ta 
phải khả dĩ đưa ra một biểu hiện cụ thể về cái trí tuệ nầy, và để làm 
được việc nầy, chúng ta phải trau dồi chánh nghiệp. Nhiều người nghĩ 
rằng hành giả tu Phật quay lưng lại với thế giới để tự chìm mình trong 
thiển định trừu tượng. Đây là một quan niệm sai lầm. Tu tập thiển định 
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là biến công phu tọa thiển trở nên thành phần của cuộc sống hằng 
ngày, nhưng đồng thời cũng là làm việc, là hành động với lòng từ bi và 
kính trọng người khác, là đóng góp vào thế giới mà chúng ta đang sống 
hầu biến đổi thế giới nầy thành một thế giới tốt đẹp hơn. Thiển định 
không xa ha cuộc đời để rút vào một môi trường biệt lập, mà là hòa 
nhập vào cuộc đời hầu biến đổi nó từ bên trong bằng hành động. Muốn 
làm những sinh hoạt thường nhật trong tỉnh thần định nh, chúng ta 
thực hành cách quán tưởng trên mọi vật. Không chỉ thiển quán lúc 
đang ngồi mà thôi, mà còn phải áp dụng thiển quán trong đời sống 
hằng ngày. Khi đang rửa chén, chúng ta cũng phải định tâm. Khi làm 
vườn, chúng ta cũng định tâm. Khi làm công việc tại sở, chúng ta cũng 
phải định tâm. Nói cách khác, chúng ta phải định tâm bất cứ lúc nào 
trong cuộc sống hằng ngày của mình vì chung qui thiển quán chỉ là một 
trong những phương pháp tu tập đã được Đức Thế Tôn trao truyền lại 
cho chúng ta. Đây là phương pháp giữ tâm định tĩnh yên lặng, phương 
pháp tự tỉnh thức, và thấy rằng chân tánh thật ra không có gì khác hơn 
là Phật tánh. 

Mục Đích Của Sự Tu Tập “Định ”: Sự tu tập “định” tự nó không 
phải là cứu cánh của sự giải thoát. Định chỉ là phương tiện để đạt đến 
một cái gì đó vi diệu hơn, thường được coi là có tầm quan trọng sống 
còn, đó là tuệ (vipassana). Nói cách khác, định là phương tiện để đi 
đến chánh kiến, chi đầu tiên trong Bát Thánh Đạo. Mặc dù chỉ là 
phương tiện để đạt đến cứu cánh, định cũng đóng một vai trò quan 
trọng trong Bát Thánh Đạo, nó được xem như là sự thanh tịnh tâm, mà 
sự thanh tịnh tâm nầy được tạo ra nhờ sự lặng yên của năm triển cái. 
Nếu một người còn bị những thọ khổ bức bách, người ấy không thể 
trông đợi sự định tâm. Nghĩa là chừng nào thân tâm chúng ta còn bị 
khổ sở vì đau đớn, thì không thể nào có được sự định tâm đúng nghĩa. 
Theo Kinh Tương Ưng Bộ, Đức Phật đã dạy: “Do không có khinh an, 
nên sống đau khổ. Do tâm đau khổ nên không có định tĩnh. Do tâm 
không định tĩnh, nên các pháp không hiện rõ.” Nhờ định mà tâm của 
chúng ta có thể đạt nhiều khả năng phi thường, như thiên nhãn thông, 
thiên nhĩ thông, tha tâm thông, vân vân. Những khả năng nầy hiếm 
thấy, nhưng chúng chỉ là phi thường thôi chứ chưa phải là siêu nhiên. 
Thật ra, những khả năng nầy vốn sẵn có và tiểm tàng trong tâm của 
chúng ta, chỉ cần công phu tu tập thiển quán thâm sâu là có thể biểu 
hiện được. Ngoài ra, khi chúng ta vào sâu trong thiển, tâm của chúng 
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ta trở thành chủ của mọi vật. Chừng nào chúng ta còn phân biệt giữa 
cái nóng và cái lạnh thì khi lửa đến gần chúng ta cảm thấy nóng và bỏ 
chạy. Tương tự, khi một cơn gió lạnh thổi qua chúng ta cảm thấy lạnh. 
Nhưng nhờ thiển quán sâu, chúng ta vượt khỏi những sự phân biệt đó, 
thì chẳng còn sợ nóng sợ lạnh nữa. Nhờ thế mà bên Ấn Độ có nhiều vị 
sư Du Già có thể ngôi thiển dưới ánh nắng gay gắt mà không cẩm thấy 
nóng, và ở Tây Tạng, Trung Hoa, Đại Hàn và Nhật Bản... có nhiều 
thiển sư có thể ngồi thiển suốt đêm trong bão tuyết của mùa Đông mà 
không cảm thấy lạnh. Ở Việt Nam vào năm 1963, Hòa Thượng Thích 
Quảng Đức có thể ngồi thiển dưới ngọn lửa. Lửa đốt cháy y áo và toàn 
thân ngài mà ngài vẫn ngồi yên và bất động như một tẳng đá. Một nhà 
sư Trung Hoa đã nói: “Vui tọa thiển núi sông chẳng màng; tâm lặng 
rồi lửa cũng lạnh tanh.” 

Phát Triển Định Lực: Một trong ba mục tiêu của Thiển quán. Đây 
là định lực là năng lực hay sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp nhất 
qua sự tập trung. Người đã phát triển định lực không còn nô lệ vào các 
đam mê, người ấy luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn cảnh bên 
ngoài, người ấy hành động với sự tự do và bình tĩnh hoàn toàn. Tâm 
của người ấy như trạng thái nước đã lắng trong và tĩnh lặng. Mặc dầu 
“Tam Tu' là một phần không thể thiếu trong số các giáo lý khác, nhưng 
xét về quan điểm thực hành, Thiển nhấn mạnh đến định nhiều hơn là 
giới và tuệ. Sở dĩ thiển quán nhấn mạnh đến định, vì trong công phu 
thiển quán đã có sẵn giới, và kết quả tất nhiên đưa đến sẽ là huệ. 
Những tập luyện của nhà Du Già thật ra cũng giống như các nhà thuộc 
học phái Du Già Luận của Phật Giáo. “Yogacara” có nghĩa là “thực 
hành sự tập trung tư tưởng” và có nhiễu điểm chung với triết lý Du 
Già. Du Già Luận là Duy Tâm Luận của Phật Giáo do Ngài Vô Trước 
để xướng và được em ngài là Thế Thân hệ thống hóa thành học thuyết 
Duy Thức và Ngài Huyền Trang đưa vào Trung Quốc thành Pháp 
Tướng tông. Theo Nghĩa Tịnh, nhà chiêm bái nổi tiếng của Trung Hoa 
về Ấn Độ, học thuyết nầy là một trong hai trường phái Đại Thừa ở Ấn 
Độ (Trung Luận và Du Già Luận). Theo Du Già, có tám yếu tố tập 
trung tư tưởng: chế giới, nội chế, tọa pháp, sổ tức hay quán hơi thở, chế 
cảm, tổng trì, tĩnh lự, và đẳng trì hay tập trung tư tưởng. Theo Tỳ Kheo 
Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, giới đức trang 
nghiêm giúp phát triển định tâm. Ba chi cuối cùng của Bát Chánh Đạo 
là chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp thành nhóm định. 
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Hành giả có thể ngồi lại trong một tịnh thất, dưới một cội cây hay 
ngoài trời, hoặc một nơi nào thích hợp khác để gom tâm chăm chú vào 
để mục hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn gội rữa những bợn 
nhơ trong tâm và dân dần triệt tiêu năm triển cái để định tâm vào một 
điểm. 

Thiền Định Ba La Mật: Thiền định có nghĩa là tư duy, nhưng 
không theo nghĩa tư duy về một phương diện đạo đức hay một cách 
ngôn triết học; nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là 
luôn tu theo pháp tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định 
Ba la mật được dùng để diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. Từ “Dhyana” 
là giữ trạng thái tâm bình lặng của mình trong bất cứ hoàn cảnh nào, 
nghịch cũng như thuận, và không hề bị xao động hay lúng túng ngay cả 
khi nghịch cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất nhiều công phu tu 
tập. Chúng ta tham thiển vì muốn tinh thần được tập trung, tâm không 
vọng tưởng, khiến trí huệ phát sanh. Thiển định là hành pháp giúp 
chúng sanh đạt hoàn toàn tịnh lự, vượt thoát sanh tử, đáo bỉ ngạn. Đây 
là Ba La Mật thứ năm trong Lục Độ Ba La Mật. Tiếng Phạn là 
“Dhyana” và tiếng Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh 
lặng” hay “tinh thần bất khuất,” và Jo là trạng thái có được cái tâm 
tĩnh lặng, không dao động. Điều quan trọng là không những chúng ta 
phải nỗ lực thực hành giáo lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn 
hết sự vật bằng cái tâm tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn 
“như thị” (nghĩa là đúng như nó là). Được vậy chúng ta mới có thể thấy 
được khía cạnh chân thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối 
phó với chúng. Theo Kinh Pháp Hoa, chương XV, Phẩm Tùng Địa 
Dõng Xuất, Đức Phật dạy rằng: “Chư Bồ Tát không chỉ một kiếp mà 
nhiều kiếp tu tập thiển ba la mật. Vì Phật đạo nên siêng năng tinh tấn, 
khéo nhập xuất trụ nơi vô lượng muôn ngàn ức tam muội, được thần 
thông lớn, tu hạnh thanh tịnh đã lâu, hay khéo tập các pháp lành, giỏi 
nơi vấn đáp, thế gian ít có.” 

Sự Tu Tập “Định” Theo Lục Tổ Huệ Năng: TỔ dạy chúng rằng: 
Nầy thiện tri thức! Pháp môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại 
chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là 
thể của tuệ, tuệ là dụng của định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay 
khi định, tuệ ở tại định. Nếu biết được nghĩa nầy tức là cái học định 
tuệ bình đẳng. Những người học đạo chớ nói trước định rồi sau mới 
phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi 
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cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà 
trong tâm không thiện thì không có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. 
Nếu tâm miệng đều là thiện, trong ngoài một thứ, định tuệ tức là bình 
đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là 
đồng với người mê, không dứt sự hơn thua, trổ lại tăng ngã và pháp, 
không ha bốn tướng. Tổ lại nói thêm: “Nây thiện tri thức! Định tuệ ví 
như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn đèn tức có ánh 
sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, ánh sáng là dụng 
của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp định tuệ nây lại 
cũng như thế.” 


Dhyana 


An Overview 0ƒ Dhyana: When looking 1nto the origins of Zen, we 
find that the real founder of Zen 1s none other than the Buddha himself. 
Through the practice of Iinward meditaton the Buddha attained 
Supreme Enlightenment and thereby became the Awakened One, the 
Lord of Wisdom and Compassion. In Buddhism, there are many 
methods of cultivation, and medifation 1s one of the major and most 
1mportant methods in Buddhism. According to the Buddhist History, our 
Honorable Gautama Buddha reached the Ultimate Spiritual Perfection 
after many days of meditaton under the Bodhi Tree. The Buddha 
taught more than 25 centurles ago that by practicing Zen we seek to 
turn within and discover our true nature. We do not look above, we do 
not look below, we do not look to the east or west or north or south; we 
look I1nto ourselves, for within ourselves and there alone 1s the center 
upon which the whole universe turns. To this day, we, Buddhist 
followers still worship Him 1n a positlon of deep meditation. Thus, we 
can not take Zen out of Buddhism. According to Zen Master Thịch 
Thien An in “Zen Philosphohy, Zen Practice”, some people believe 
that Zen Buddhism 1s a religious phenomenon peculiar to Japan. Thịs 1S 
especially the case with many Western world who first learned about 
Zen through the work of the great Japanese scholar D.T. Suzuki. But 
while Zen may truly be the flower of Japanese civilization, the Zen 
school of Buddhism has not been confined to Japan but has flourished 
1n other counfries as well. Zen 1s traced to a teaching the Buddha gave 
by silently holding a golden lotus. The general audience was perflexed, 
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but the disciple Mahakasyapa understood the significance and smiled 
subtly. The Implication of this 1s that the essence of the Dharma 1s 
beyond words. In Zen, that essence 1s transmitted from teacher to 
disciple in sudden moments, breakthroughs of understanding. The 
meaning Mahakasyapa understood was passed down In a lineage of 28 
Indian Patriarchs to Bodhidharma. Bodhidharma, an Indian meditation 
master, strongly adhered to the Lankavatara Sutra, a Yogacara text. He 
went to China around 470 A.D., and began the Zen tradition there. It 
spread to Korea and Vietnam, and in the 12” century became popular 
1n Japan. Zen 1s a Japanese word, in Chinese 1s Ch”an, in Vietnamese 1s 
Thiền, in Sanskrit is “Dhyana” which means medifative concentration 
in English. There are a number of different Zen lineages in China, 
Japan and Vietnam, each of it has Its own practices and historles, but 
all see themselves as belonging to a tradilon that began with 
Sakyamumi Buddha. Zen histories claim that the lineage began when 
the Buddha passed on the essence of his awakened mind to his disciple 
Kasyapa, who in turn transmitted to his successor. The process 
continued through a serles of twenty-eight Indian patriarchs to 
Bodhidharma, who transmited 1t to China. AlI the early Indian 
missionaries and Chinese monks were meditation masters. Meditation 
was one of many practices the Buddha gave Instruction In, ethics, 
øenerosity, patlence, and wisdom were others, and the Ch'an tradition 
arose form some practitloners" wish to make meditation their focal 
poInt. An underlying principle in Zen 1s that all being have Buddha 
nature, the seed of Intrinsic Buddhahood. Some Zen masfters eXpr©SS 
this by saying all beings are already Buddhas, but their minds are 
clouded over by disturbing attitudes and obscurations. Therr Job, then, 
IS fO perceive this Buddha nature and let it shine forth without 
hindrance. Because the fundamental requirement for Buddhahood, 
Buddha nature, 1s already within everyone, Zen stresses affaining 
enlightenment In this very lifetime. Zen masters do not teach about 
rebirth and karma In depth, although they accept them. 

According to the Zen Sect, there 1s no need to avoid the world by 
seeking dhyana elsewhere. This Is because first, all beings have 
Buddha-nature already, and second, when they realize emptiness, they 
wIll see that afflictions, bodhi, cyclic existence, and nirvana are not 
different. Zen 1s accurately aware of the limitations of language, and 
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Ø€ars Ifs practice to transcend 1t. When we practice meditation we seek 
to turn to within and to điscover our true nature. We do not look above, 
we do not look below, we do not look to the east or to the west, or fO 
the north, or to the south; we look 1nto ourselves, for wIthin ourselves 
and there alone ¡1s the center upon which the whole universe turns. 
Experlence 1s sfressed, not mere ¡Intellectual learning, but a real 
cultivation to gain samadhI In our daily activitiles. In short, samadhi, 
meditation, or trance, 1s the training of the mind. In the same manner as 
in precep(s, in Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
concentration, or training the mind. In one word, samadhi means 
“unchanging”. While refraining from committing offenses, Buddhist 
cultivators should always cultivate samadhi to gain the trance pOWeT. 
Samadhi 1s extremely Iimporfant for any Buddhist cultivators. IÝ we 
have no samadhi, we will surely fa1l in our cultivation. Moreover, IÝ we 
do not have samadhi we will not have a firm resolve, and external 
tempftatlons can easily Influence us and cause us to fall. Practicing 
dhyana or quiet meditation 1s one of the three Important practices for 
all Buddhists; the other two are precepts and wisdom. Samadhi refers 
to Dhyana, medlitation, trance, or training the mind. In the same manner 
as 1n (I), in Buddhism, there 1s no so-called culivatlon without 
concentfration, or training the mind. Meditation 1s the exercIse fo train 
oneself 1n tranquilization. Meditation (training the mind) calms mental 
disturbance. Meditation and wisdom, two of the six paramitas; likened 
to the two hands, the left meditation, the right wisdom. Sincere 
Buddhists should always be firm In the method of cultivation, not to 
change the method day after day. Some undetermined Buddhists 
practice meditation today, but tomorrow they hear that reciting the 
Buddha's name will easily be reborn in the Pure Land with a lot of 
relics and have a lot of merit and virtue, so they øive up medifation and 
start reciting the Buddha's name. Not long after that they hear the 
merit and virfuie of reciting mantras 1s supreme, so they sfop reciting 
the Buddha”s name and sfart reciting manfras instead. Such people will 
keep changIng from one Dharma-door to another Dharma-door, so they 
end up achieving nothing. Sincere Buddhists should always remember 
that “Power of Concentraton” Is extremely Important In our 
cultivation. If we have no Power of Concentration, we will surely have 
no success In our cultivation. Furthermore, If we do not have sufficlent 
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poWer of concentration, we will surely lack a firm resolve in the Way, 
external temptafions can easIly influence us and cause us to fall. 

To PracHice Dhyana Ils a Mental Developmenf: Zen does not 
©encourage practitioners to involve worshipping or praying fo some 
supernatural being, but seeing Into our true nature and realizIing that 
our true nature 1s Buddha-nature. To arrive at this Insipht we must 
cultivate ourselves, we must practice. How can we discover our frue 
nature If we blindly cling to the scriptures and do not practice for 
ourselves? lfÍ we go to a meditation center and speak with a Zen 
master, sometimes he may answer our questlons with silence. This 1s 
the silence of knowledge. It does not mean that the Zen master does 
not know how to answer; rather it means that he 1s trying to 
communicate that there are some things which cannot be explained In 
words, things which will ever remann ¡n the dark until we discover them 
through our own experience. This is one of the three flavors taught by 
the Buddha. To sit in dhyana (abstract meditation, fixed abstraction, 
contemplation). lts Introduction to China 1s atfributed to Bodhidharma, 
though 1t came earlier, and 1ts extension to T”1en-T”ai. According to the 
Vimalakiri Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra about meditation, 
saying: “Sariputra, meditation 1s not necessarily sitting. For meditation 
means the non-appearance of body and mind ¡n the three worlds (of 
desire, form and no form); giving no thought to inactivity when In 
nrvana while appearing (n the world) with respecf-inspiring 
deportment; not straying from the Truth while attending to worldly 
affalrs; the mind abiding neither within nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory stages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the state of nirvana. If you can thus sit 
in meditation, you wil win the Buddha's seal.” We, Buddhist 
followers, should always see this, so that we can practice meditation on 
a regular basIls to purify our body and mind. The exposition of 
mediftation as 1t 1s handed down In the early Buddhist writings 1s more 
or less based on the methods used by the Buddha for his own 
afttainment of enliphtenment and Nirvana, and on his personal 
experience of mental development. The word medifation really 1s no 
equivalent for the Buddhist term “bhavana” which literally means 
“development" or “culture,` that 1s development of the mind, culture of 
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the mind, or “making-the-mind become.”" It 1s the effort to build up a 
calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of all 
phenomenal things and realizes Nirvana, the ideal state of mental 
health. Meditation as practiced and experienced by the Buddha 1s 
twofold: Concenftration of the mind (samatha or samadhn) that 1s one- 
poIntedness or unification of the mind, and Insight (vipassana, skt— 
Vipasyana or vidarsana). Of these two forms, samatha or concentration 
has the function of calming the mind, and for this reason the word 
samatha or samadhi, In some contexts, 1s rendered as calmness, 
tranquility or quiescence. Calming the mind Iimplies unification or 
“one-pointedness” of the mind. Unificaton 1s brought about by 
focussing the mind on one salufary obJect to the exclusion of all others. 
Meditaton begins with concentration. Concenfraton 1s a state of 
undistractedness. What 1s concentration? What 1s Its marks, requIsites 
and development? Whatever 1s uniicatlon of mind, this 1s 
concentration; the four setting-up of mindfulness are the marks of 
concentration; the four right efforts are the requisites for concentration; 
whatever 1s the exercise, the development, the Increase of these very 
things, this 1s herein the development of concentration. This statement 
clearly indicates that three factors of the samadhi group, namely, right 
effort, ripht mindfulness, and right concentration function together In 
support of each other. They comprise real concentration. lt must be 
mentioned that the development of concentration or calm (samath or 
bhavana) as taught in Buddhism, 1s not exclusively Buddhist. 
Practiioners, before the advent of the Buddha, practiced different 
systems of medifation as they do now. India has always been a land of 
mysticism, but the Yoga then prevalent In India never went beyond a 
certain point. Sclences and other academic studies are formed after 
thinking, while Zen 1s keeping the mind which 1s before thinking. Ít 1s 
fo say we must always keep the “don”t know” mind, for the “don't- 
know” mind Is the mind that cuts off all thinking. When all thinking has 
been cut off, our mind will become empty. This 1s exactly the mind 
before thinking. Thus, we, Zen practiioners, must return to before 
thinking, then we will attain our true self. If we already had a thinking 
mind and desires have already arisen; then Zen 1s letting go off all our 
desires. 
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Learning Concenfration in Medifafion: Learning Concentration 1n 
medifation means to pay attention during medifation sessions. Ín our 
meditation, we think that noises, cars, volces, sights, and so forth, are 
distractions that come and bother us when we want to be quiet. But 
who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go and bother 
them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, are Just 
following their own nature. We bother things through some false Idea 
that they are outside of us and cling to the ideal of remaining quIiet, 
undisturbed. We should learn to see that 1t 1s not things that bother us 
that we go out to bother them. We should see the world as a mirror. Ïf 
1s all a reflection of mind. When we know this, we can 8ðrO0W 1n every 
moment, and every experlence reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when 
a bit of trangquility arIses from practicing meditation, we easily become 
attached to 1t, mistaking states of tranguility for the end of medifation. 
Sometimes we may even think we have put an end to lust or greed or 
hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, It 1s worse 
to be caught In calmness than to be stuck In agitation, because at least 
we will want to escape from agitation, whereas we are content to 
remain In calmness and not go any further. Thus, when extraordinarily 
blissful, clear states arIse from Insight medifation practice, do not cling 
to them. Although this tranguility has a sweet tasfe, 1t too, must be seen 
as Impermanent, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation 
without thought of attainng absorption or any special state. Just know 
whether the mind 1s calm or not and, If so, whether a litfle or a lot. In 
this way 1t will develop on 1ts own. Concentration must be firmly 
established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning 
on the switch, there 1s no lipht, but we should not waste our tne 
playing with the switch. LikewIse, concenfration 1s the empty bowl and 
wisdom 1s the food that fills it and makes the meal. Do not be attached 
to the obJect of meditation such as a mantra. Know 1fs purpose. lÝ we 
succeed In concenfrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recitation go, but It 1s a mistake to think that Buddha recitation 
1s the end of our cultivation. 

To PracHce Dhyana Is Not So Much an Unpractical Theorefical 
Phưosophy: In Buddhism, to pracice dhyana 1s not so much a 
theoretical philosophy to be discussed and debated at leisure as If 1s a 
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way Of action, a philosophy to be practiced and realized every moment 
of our dally life. To attain the experience of enliphtenmeit, the 
ultimate goal of Buddhist practitioners, sittIng meditation 1s necessary, 
but only sitting medifation 1s not enough. Meditation serves to develop 
wisdom, but we must be able to give concrete expression to this 
wisdom, and to do so, we have to cultivate right action. Many people 
think that a Buddhist practiioner turns his back upon the world to 
submerge himself in abstract meditation. This 1s a misconception. To 
practice meditation 1s to make the practice of dhyana an Integral part of 
our dally life, but it 1s at the same time to work, to act with loving- 
kindness and respect for others, to contribute our part to the world in 
which we live In order to change this world Into a better world. The 
dhyana way 1s not to withdraw from life into an 1solate environmert, 
but to get Into life and change 1t from the Inside action. To perform our 
daily activitles in the spirit of dhyana, we should perform everything as 
a form of dhyana. We should not meditate only when we sit in quIet, 
but should apply the method of dhyana to our daily life. When we wash 
dishes, we must apply the method of dhyana In the washing. When we 
work 1n the garden, when we drive, or when we work 1n an office, the 
spirit of dhyana must be applied. In other words, we must practice 
dhyana at every moment, In every activity of our dally life for at last, 
practicing of dhyana 1s one of many methods of cultivation handed 
down to us from the Lord Buddha. This 1s the method of keeping the 
mind calm and quiet, the method of self-realization, and discovering 
that the true nature 1s, 1n fact, nothing less than the Buddha nature. 

The Goal oƒ Development oƒ Concenfraive Calnmness: The 
development of concentrative calmness 1†self 1s never an end of the 
deliverance. Ït 1s only a means to something more sublime which 1s of 
vital importance, namely Insight (vipassana). In other words, a means 
to the gaining of Right Understanding, the first factor of the Eightfold 
Noble Path. Though only a means to an end, 1t plays an Important role 
in the Eightfold Noble Path. It ¡is also known as the purity of mind 
(citta-visuddhi), which 1s brought about by stilling the hindrances. A 
person who 1s oppressed with painful feeling can not expect the purity 
of mind, nor concentrative calm. lt Is to say that so long as a man”s 
body or mind 1s afflicted with pain, no concenfrative calm can be 
achieved. According to the Samyutta Nikaya, the Buddha taught: “The 
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mind of him who suffers 1s not concentrated.” 'Through concentration, 
the mind may acquire many extraordinary powers, such as 
clairvoyance, clairaudience, thought-projection, and so on. These 
pOWers are extraordinary, but not supernatural. In fact, they are 
inherent In latent form 1n the mind of every man and require effort of 
practicing meditation to come to manifesfation. In addition, when we 
enter Into profound meditaton, our mind becomes master Of 
everything. As long as we make a distinction between heat and cool, 
then whenever fire comes close to us, we feel the heat and run away. 
Similarly, when a cold wind comes, we feel the cold. But when, 
through deep medifation, we pass beyond such discriminatlons, then 
there 1s no fear of the heat or the cold at all. Thus, In India there are 
many yogIs who can sit in meditation under the blazing sun without 
feeling hot, and in Tibet, China, Korea, and Japan there are many Zen 
masters who can sit in meditation all nipht during winter”s snowfall 
without feeling cold. In Vietnam In 1963, Most Venerable Thịch Quang 
Duc could sit in meditation surrounded by flames. The fire consumed 
his robes and his entire body, yet he was able to sit as calm and 
motionless as a rock. A Chinese Zen master said: “For the tranquility of 
sitting meditation, mountaIns and streams are not necessary; when the 
mind 1s extinguished, fire feels cool of 1tself.” 

Development oƒ the Power oƒ Concenfrafion: Thịs 1S one oŸ the 
three aims of meditation. Thịs 1s also the power or strength that arises 
when the mind has been unified and brought to one-pointedness 1n 
mediftation concentration. One who has developed the power of 
concenfratlon 1s no longer a slave to his passions, he 1s always In 
command of both himself and the circumstances of his life, he 1s ablÌe to 
move with perfect freedom and equanimity. His mind becomes like 
clear and still water. Although the “triple training” 1s considered an 
integral part of all other theorles which Buddhism recognIzes as the 
most essenfial factors to the attainment of enlightenment, from the 
ViewpoInt of practice, medifation stresses concentratlon rather than 
morality and wisdom. The reason why meditation emphasizes on 
concentration because the process of meditatlon practice resupposes 
moral diseipline, and results In the arising of wisdom. The practIces of 
the Yogin are actually similar to those of the Yogacara School of 
Buddhism. “Yogacara” means “the practice of self-concentration” and 
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has several things In common with the Yoga philosophy. The Yogacara 
School 1s Buddhist Idealism taught by Asanga, sytematized by his 
brother Vasubandhu as the Theory of Mere Ideation (ViJnaptimatrata), 
and introduced to China by Hsuan-Tsang as the Dharmalaksana (Fa- 
Hsiang) School. According to I-Ching, a famous traveler In India, it was 
one of the only two Mahayana School in India (Madhyamika and 
Yogacara). According to the Yogacara Bhumi Sastra, there are eight 
factors of Yoga abstracton or concentratlon: restraint (yama (skÐ), 
minor restraint (niyama (skÐ, sitting (asana (skt)), restraint of breaths 
(pranayama (skf)), withdrawal of senses (pratyahara (skt)), retention of 
mind (dharana (skt)), or concentration of mind (dhyana (skt)), and 
concentration of thought (samadhi (skt). By Dhyana or quiet 
medifation. According to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The 
Spectrum of Buddhism, virtue aids the cultivation of concentration. The 
first three factors of the Noble Eightfold Path, rght effort, right 
mindfulness and right concentration, form the concentration group. This 
called training In concenfration or samadhi-sikkha. Progressing In 
virtue the meditator practices mental culture, Seated 1n cloister cell, or 
at the foot of a tree, or in the open sky, or in some other suitable place, 
he fixes his mind on a subJect of meditation and by unceasing effort 
washes out the Iimpurities of his mind and gradually gains mental 
absorption by abandoning the five hindrances. 

Dhyana-Paramufa: Dhyana means meditation, not In the sense of 
meditaing on a moral maxim or a philosophical saying, but the 
disciplinng of oneself In tranguillization. In other words, Dhyana 
(meditation, contemplation, quiet thoughts, abstraction, or serenIty) 
means the path of concentration of mind to stop the scattered mind. 
Meditation Paramita 1s used to destroy chaos and drowsiness. Dhyana 
IS refaining one”s tranqguil state of mind in any cireumstance, 
unfavorable as well as favorable, and not being at all disturbed or 
Írustrated even when adverse situations present themselves one after 
another. This requires a great deal of training. We practice meditation 
because we want to concenfrate our mind until there are no more idle 
thoughts, so that our wisdom can manifest The attainment of 
perfection in the mystic trance, crossing the shore of birth and death. 
Thịs 1s the fifth of the six paramitas. “Dhyana” 1n Sanskrit and “ZenJo” 
1n Japanese. “Zen” means “a quiet mind” or “an unbending sprrit,” and 
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“Jjo” Indicates the state of having a calm, unagitated mind. It 1s 
Important for us not only to devote ourselves fo the practice of the 
Buddha's teachings but also to view things thoroughly with a calm 
mind and to think them over well. Then we can see the true aspect of 
all things and discover the right way to cope with them. According to 
the Lotus Sutra, Chapter XV “Emerging From the Earth”, the Buddha 
taught: “The Dhyana-paramita which Bodhisattvas attained not only In 
one kalpa but numerous. These Bodhisattvas have already for 
Immeasurable thousands, ten thousands, millions of kalpas applied 
themselves diligently and earnestly for the sake of the Buddha way. 
They have acquired great trasncendental powers, have over a long 
period carried out brahma practices, and have been able to step by step 
fo practice various øood docftrines, becoming skilled In questions and 
answers, something seldom known 1n the world. 

Development oƒ` Concenfrative Cahnness According to the Sixth 
Patriarch Hui Neng: The Master Instructed the assembly: “Good 
Knowing Advisors, this Dharma-door of mine has concentration and 
wisdom as 1s foundation. Great assembly, do not be confused and say 
that concentration and wisdom are different. Concentration and wisdom 
are one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, 
and wisdom 1s the function of concentration. Where there ¡is wisdom, 
concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concentration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concentration, which produces wisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Implies a duality of dharma. lf 
your speech Is good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enliphtenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notion of self and dharmas, and does not disassociate 
himself from the four makrs. The Patriarch added: “Good Knowing 
Advisors, what are concentratlon and wisdom like? They are like a 
lamp and its light. With the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 
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1s darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light is the 
function of the lamp. Although there are two names, there Is one 
fundamental substance. The dharma of concentration and wisdom 1s 
also thus.” 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


^ 


Tuệ 


Tổng Quan Về “Tuệ ”: Theo Phật giáo, giới là quy luật giúp chúng 
ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm giới luật, tâm trí chúng ta 
đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế tiếp hầu đạt được định lực. 
Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ 
tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con đường nào 
khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí 
huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Theo Tỳ Kheo PIyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn 
Diện thì tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay 
tuệ minh sát. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi 
đầu trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ 
mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời 
sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Theo 
Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật 
giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ nghĩa là nếu 
không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. 
Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây 
bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật 
còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến 
Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, 
hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa là 
kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu 
được đạo và không thực hiện được đời sống lý tưởng. 

Ý Nghĩa Của Trí Tuệ: Túí tuệ là sự hiểu biết về vạn hữu và thực 
chứng chân lý. Trí tuệ khởi lên sự hiểu biết về vạn hữu. Trí tuệ là căn 
bản về thực chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào chánh kiến và chánh tư 
duy). Đối với đạo lý của hết thẩy sự vật có khả năng đoán định phải 
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trái chánh tà. Trí và tuệ thường có chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự 
tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” 
Phạn ngữ “PraJna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch ra 
một cách rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ 
cái trí tương đối của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ 
ràng là cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát 
Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không 
gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu 
việt (Transcendental knowledge) hay ý thức hay trí năng. Theo Phật 
giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí 
năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt 
đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện 
đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. 

Kiến Thức là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiễu cách. 
Tác dụng của cái “Biết” như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm 
giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong 
Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, 
biết có nghĩa là sự hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy 
Thức Học, tất cả những cảm thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ 
tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong những 
cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ 
vào một đối tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ 
huy của tất cả mọi cảm thọ, tư tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng 
tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm Ma La 
thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng 
tinh khiết trong tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý 
sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự vận chuyển sinh động, đó là đời 
sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống này, là sự 
phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta 
không nên cho rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở 
cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
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tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bổ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
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nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phải luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
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được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức 
màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm 
hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính 
trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân 
căn bản của khổ đau phiển não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây 
hay thậm chí chặt cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì 
cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng 
cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô 
minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy 
sinh trổ lại như thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến 
cảnh bất hạnh xãy ra cho con trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, 
Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh 
nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ 
bỏ thế tục để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu 
tiên mà Ngài phát triển cũng là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức 
Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiền 
định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
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hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, trừ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ 
nhận thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để 
loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí 
tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u 
ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
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thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 

Những Đặc Điểm Chính Của Trí Tuệ: Trí tuệ biết được rằng tánh 
không là bản chất tối hậu của tất cả các pháp: Loại trí tuệ đặc biệt này 
là phương tiện duy nhất dùng để loại trừ vô minh và những trạng thái 
tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ 
nhất dùng để hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ 
này khiến cho chúng ta có khả năng làm lợi lạc người khác một cách 
hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta có thể chỉ dạy người khác phương 
pháp để tự họ cũng đạt được loại trí tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là 
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chìa khóa để dẫn đến giải thoát và giác ngộ. Để có thể đạt được loại 
trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật 
và thực hành thiền định. Trí tuệ biết được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, 
nghệ thuật, vân vân: Loại trí tuệ này là loại bẩm sanh; tuy nhiên, 
người ta tin rằng người có loại trí tuệ này là người mà trong nhiều kiếp 
trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh lành rồi. Trong đạo Phật, trí 
tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do 
trí tuệ. 

Những Khả Năng Khác Của Trí Tuệ: Trí tuệ có tác dụng phân 
biệt sự lý. Trí tuệ có khả năng quyết đoán nghi ngờ. Tuệ là sự cấu tạo 
của Chánh Kiến và Chánh Tư Duy. Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi 
người chúng ta có thể lộ khi nào bức màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. 
Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm hạnh cực kỳ quan trọng vì nó 
tương đương với chính sự giác ngộ. Chính trí tuệ mở cửa cho sự tự do, 
và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân căn bản của khổ đau phiển 
não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây hay thậm chí chặt cả thân 
cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì cây ấy vẫn mọc lại. Tương 
tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng cách từ bỏ trần tục và sân hận 
với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì 
luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy sinh trở lại như thường. Về phần 
Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến cảnh bất hạnh xãy ra cho con 
trùng và con chim trong buổi lễ hạ điền, Ngài bèn ngồi quán tưởng 
dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh nghiệm thiển định sớm nhất 
của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ bỏ thế tục để đi tìm chân lý 
tối thượng, một trong những giới luật đầu tiên mà Ngài phát triển cũng 
là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức Phật đã tự mình nhấn mạnh 
rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiển định mà thôi. 

Các Loại Trí Huệ: Trong Phật giáo, có hai loại trí tuệ: Tướng trí 
và Phật trí. Thứ nhất là Tướng Trí hay Hữu lậu trí hay trí nương vào sự 
tướng thế gian và hãy còn quan hệ với phiền não. Thứ nhì là Phật Trí 
hay Vô lậu trí, cắt đứt liên hệ với phiển não. Theo Hoa Nghiêm tông, 
có hai loại trí: Thứ nhất là Như lý trí hay căn bổn trí, còn gọi là Vô 
phân biệt trí, Chính thể trí hay Chân trí. Đây là Thực trí như lý chân đế 
của chư Phật và chư Bồ Tát. Thứ nhì là Như lượng trí, Hậu đắc trí hay 
Phân biệt trí. Đây là Tục trí là trí sự lượng tục đế giới hạn và liên hệ 
tới những sự việc của phàm nhân. Theo Kinh Lăng Già có hai loại trí: 
Quán Sát Trí và Kiến Lập Trí. Theo Thiên Thai tông, có hai loại trí 
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tuệ: Thứ nhất là Thực trí: Trí huệ tuyệt đối của chư Phật và chư Bồ 
Tát. Thứ nhì là Quyền trí: Phương tiện trí hay trí phương tiện tương đối 
và tạm thời. Theo Trí Độ Luận, có hai loại trí tuệ: Thứ nhất là Nhứt 
thiết trí: Trí hiểu rõ thực tánh của chư pháp. Thứ nhì là Nhứt thiết 
chủng trí: Trí hiểu rõ sự tướng đặc biệt của chư pháp. Theo Pháp 
Tướng Tông, có hai loại trí tuệ: Thứ nhất là Căn bản trí: Còn gọi là Vô 
phân biệt trí, Chánh thể trí, Chân trí, hay Thực trí. Trí khế hợp chứng 
ngộ chân như. Thực trí như lý chân đế của chư Phật và chư Bồ Tát. 
Thứ nhì là Hậu đắc trí: Còn gọi là Hữu phân biệt trí, Tục trí, hay Biến 
trí. Trí khởi lên sau trí căn bản, hữu hạn và liên hệ tới hiện tướng của 
thế giới thông tục. Tục trí là trí sự lượng tục đế giới hạn và liên hệ tới 
những sự việc của phàm nhân. 

Theo truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy, có ba cách đạt được trí 
huệ: Thứ nhất là đạt được Văn Huệ: Đạt được văn huệ qua đọc nghe 
và những lời giáo huấn. Thứ nhì là đạt được Tư huệ: Đạt được tư huệ 
qua suy tư. Thứ ba là đạt được Tu huệ: Đạt được tu huệ qua tu hành 
phát triển tâm linh. Lại có bốn loại trí huệ: Thứ nhất là Sinh Đắc Tuệ, 
do bẩm sinh mà có. Thứ nhì là Văn Huệ: Đạt được văn huệ qua đọc 
nghe và những lời giáo huấn hay do trau dổi mà có. Thứ ba là đạt được 
Tư huệ: Đạt được tư huệ qua suy tư. Thứ tư là đạt được Tu huệ: Đạt 
được tu huệ qua tu hành phát triển tâm linh hay thiển định mà có. Năm 
loại Duy Thức: Thứ nhất là Cảnh Duy thức, căn cứ vào cảnh mà thuyết 
về Duy Thức. Thứ nhì là Giáo Duy thức hay giải thích về Duy Thức. 
Thứ ba là Lý Duy thức hay luận về thành tựu đạo lý Duy Thức Thứ tư 
là Hành Duy thức hay nói rõ quán pháp của Duy Thức. Thứ năm là 
Quả Duy thức hay nói về diệu cảnh giới của Phật quả. Theo trường 
phái Chân ngôn, có năm loại trí tuệ: Thứ nhất là Pháp Giới Thể Tính 
Trí: Trí chuyển từ Yêm-Ma-La thức mà được. Pháp giới thể tánh tức là 
lục đại với Ngài Tỳ Lô Giá Na hay Đại Nhật Như Lai trụ nơi Trung độ. 
Gọi là pháp giới thể tánh trí vì trí nầy làm chủ đức phương tiện cứu 
cánh. Thứ nhì là Đại Viên Cảnh Trí: Là trí chuyển từ A-LạI-Da thức 
mà được, là trí hiển hiện vạn tượng của pháp giới như tấm gương tròn 
lớn, tương ứng với thế giới và liên hệ với A Súc Bệ Phật cũng như 
Đông Độ. Thứ ba là Bình Đẳng Tánh Trí: Trí chuyển từ Mạt Na thức 
mà được, là trí tạo thành tác dụng bình đẳng của các pháp, tương ứng 
với lửa và Nam Phật ở Nam Độ. Thứ tư là Diệu Quán Sát Trí: Trí 
chuyển từ ý thức mà được, trí phân biệt các pháp hảo diệu phá nghi, 
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tương ứng với nước và Phật A Di Đà ở Tây phương. Theo Tịnh Độ và 
Chân Tông, Phật A Di Đà thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí Như Lai; 
mặc dù quốc độ của Ngài ở Tây Phương chứ không ở trung ương. 
Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương Tây có thể 
đồng nhất với Trung ương Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật của Pháp 
Giới Thể Tánh. Các bổn nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng đắc Phật 
quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc quốc 
độ đã được mô tả đầy đủ trong Kinh A Di Đà. Thứ năm là Thành Sở 
Tác Trí: Trí chuyển từ ngũ căn (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt và thân), trí thành 
tựu diệu nghiệp tự lợi lợi tha, tương ứng với hư không và Phật Di Lặc ở 
Bắc Độ. Có sáu loại trí huệ: Thứ nhất là Văn Huệ: Trí huệ mở ra do 
được nghe hiểu về chân lý trung đạo. Thứ nhì là Tư Huệ: Trí huệ mở 
ra do tư duy về chân lý trung đạo. Thứ ba là Tu Huệ: Nhờ tu tập chân 
lý trung đạo mà được tu huệ. Thứ tư là Vô Tướng Huệ: Trí huệ mở ra 
do chứng được lý trung đạo, la nhị biên. Thứ năm là Chiếu Tịch Huệ: 
Còn gọi là Tịch Chiếu Huệ, hay trí huệ của Bồ tát ở Đẳng Gnác VỊ đã 
quán triệt thực tánh và thực tướng của Niết Bàn. Thứ sáu là Tịch 
Chiếu Huệ: Trí huệ ở ngôi vị Phật chiếu khắp chúng sanh (từ cái thể 
của trung đạo mà khởi lên cái dụng của trung đạo). 

Hành Giả Có Trí Tuệ Phòng Hộ Các Căn: Một hành giả tu Phật 
được xem như là có có trí tuệ phòng hộ các căn là khi mà mắt thấy 
sắc, không nắm giữ tướng chung tướng riêng. Khi nhãn căn không được 
phòng hộ, khiến cho tham ái, ưu sầu và bất thiện pháp khởi lên, vị ấy 
liền biết mà trở về hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi 
tai nghe tiếng, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm, ý nhận thức 
các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng 
riêng, mà quay về hộ trì ý căn. 

Phương Tiện Trí: Phương Tiện Trí hay Quyền trí hay trí thông đạt 
về phương pháp cứu độ chúng sanh. Ý niệm về phương tiện thiện xảo 
là một ý niệm quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa và không tách rời 
với ý niệm về một trái tim đại từ đại bi vận hành toàn bộ hữu thể của 
Phật tính. Nó không đủ để vị Bồ Tát có được Thánh Trí hay Bát Nhã 
được thức tỉnh viên mãn vì ngài phải được phò trợ bằng phương tiện trí 
nhờ đó có thể đưa toàn bộ cơ phận cứu độ vào thực tiễn tùy theo các 
yêu cầu của chúng sanh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, các Phẩm 36 và 38, 
có mười trí xảo phân biệt của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát dùng trí xảo 
phân biệt nhập tất cả các chỗ của chúng sanh, phân biệt nhập nghiệp 
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báo của tất cả chúng sanh, nhập căn tánh của tất cả chúng sanh, nhập 
tất cả các cõi, nhập tất cả tâm hành của các chúng sanh, nhập tất cả 
hạnh Thanh Văn, nhập tất cả hạnh Độc Giác, nhập tất cả hạnh Bồ Tát, 
nhập tất cả thực hành của thế gian pháp, nhập tất cả Phật pháp. Chư 
Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được trí phân biệt các pháp thiện xảo 
vô thượng của tất cả chư Phật. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 36, có mười thứ Phật pháp thiện 
xảo trí. Đại Bồ Tát an trụ trong mười tâm thắng diệu nầy rồi thời được 
mười thứ Phật pháp thiện xảo trí. Thứ nhất là trí thiện xảo liễu đạt 
Phật pháp thậm thâm. Thứ nhì là trí thiện xảo xuất sanh Phật pháp 
quảng đại. Thứ ba là trí thiện xảo tuyên thuyết các thứ Phật pháp. Thứ 
tư là trí thiện xảo chứng nhập Phật pháp bình đẳng. Thứ năm là trí 
thiện xảo ngộ giải Phật pháp vô sai biệt. Thứ sáu là trí thiện xảo thâm 
nhập trang nghiêm Phật pháp. Thứ bảy là trí thiện xảo một phương tiện 
vào Phật pháp. Thứ tám là trí thiện xảo vô lượng phương tiện vào Phật 
pháp. Thứ chín là trí thiện xảo vô biên Phật pháp vô sai biệt. Thứ mười 
là trí thiện xảo dùng tự tâm tự lực không thối chuyển nơi tất cả Phật 
pháp. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười trí xảo phân biệt của 
chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được trí phân 
biệt các pháp thiện xảo vô thượng của tất cả chư Phật. Thứ nhất là trí 
thiện xảo phân biệt nhập tất cả các cõi. Thứ nhì là trí thiện xảo phân 
biệt nhập tất cả các chỗ của chúng sanh. Thứ ba là trí thiện xảo phân 
biệt nhập tất cả tâm hành của các chúng sanh. Thứ tư là trí thiện xảo 
phân biệt nhập căn tánh của tất cả chúng sanh. Thứ năm là trí thiện 
xảo phân biệt nhập nghiệp báo của tất cả chúng sanh. Thứ sáu là trí 
thiện xảo phân biệt nhập tất cả hạnh Thanh Văn. Thứ bảy là trí thiện 
xảo phân biệt nhập tất cả hạnh Độc Giác. Thứ tám là trí thiện xảo 
phân biệt nhập tất cả hạnh Bồ Tát. Thứ chín là trí thiện xảo phân biệt 
thâm nhập tất cả thực hành của thế gian pháp. Thứ mười là trí thiện 
xảo phân biệt nhập tất cả Phật pháp. 

Kiến Thức Tuyệt Đối: Mục tiêu của người tu Phật là đạt được cái 
kiến thức tuyệt đối hầu có thể loại trừ được hết thảy khổ đau phiền 
não để đạt được cứu cánh sau cùng là niết bàn. Kiến thức tuyệt đối 
bao gồm quán sát trí và viên thành thực trí. Thứ nhất là “Quán Sát 
Trí”. Đây là một trong hai loại trí được nói đến trong Kinh Lăng Già. 
Quán sát trí là trí tuyệt đối, tương đương với Viên Thành Thực Trí. Chữ 
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Phạn Pravicaya nghĩa là tìm tòi xuyên suốt hay khảo sát tường tận, và 
cái trí được định tính như thế thâm nhập vào bản chất căn bản của tất 
cả các sự vật, là cái vượt khỏi phân tích lý luận, và không thể được 
diễn tả bằng mệnh để nào trong tứ cú. Trí tuyệt đối thứ nhì là “Viên 
Thành Thực Trí” (lý tính hay nguyên lý hay tánh chất căn bản). Viên 
thành thực trí tức là cái biết toàn hảo và tương đương với Chánh Trí 
(samyagjnana) và Như Như (Tathata) của năm pháp. Đấy là cái trí có 
được khi ta đạt tới trạng thái tự chứng bằng cách vượt qua Danh, 
Tướng, và tất cả các hình thức phân biệt hay phán đoán (vikalpa). Đây 
là chân lý cao nhất, chân lý tối thượng của khoa nhận thức luận Du 
Già, vì nó là cách thức sự vật thật sự hiện hữu được hiểu bởi tâm giác 
ngộ. Chân lý này nói rằng mọi sự mọi vật đều hoàn toàn không có tính 
nhị nguyên, mặc dù ngươì có tâm không giác ngộ, nhìn sự vật theo 
cách nhị nguyên. Đấy cũng là Như Như, Như Lai Tạng Tâm, đấy là 
một cái gì không thể bị hủy hoại. Sợi dây thừng giờ đây được nhận biết 
theo thể diện chân thực của nó. Nó không phải là một sự vật được cấu 
thành do các nguyên nhân và điều kiện hay nhân duyên và giờ đây 
đang nằm trước mặt chúng ta như là một cái gì ở bên ngoài. Từ quan 
điểm của nhà Duy Thức Tuyệt Đối theo như Lăng Già chủ trương, sợi 
dây thừng là phản ánh của chính cái tâm của chúng ta, tách ra khỏi cái 
tâm thì nó không có khách quan tính, về mặt nầy thì nó là phi hiện 
hữu. Nhưng cái tâm vốn do từ đó mà thế giới phát sinh, là một đối 
tượng của Viên Thành Thực hay trí toàn đắc. 

Trí Huệ Ba La Mật: Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự 
khác biệt giữa “Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối 
của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí 
siêu việt. Trí hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và 
tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó 
các ngài thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự 
kiện ý có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự 
thành tựu tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của 
tâm cân bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây 
cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị 
Phật, tức là trí tuệ tỉnh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất 
phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát 
đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về 
phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 
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Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triển phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiển não căn bản 
thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của sĩ 
mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, 
mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà 
chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ 
giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn 
hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và 


500 


sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán 
chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. 
Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sĩ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Trí tuệ ba la mật là loại trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang 
chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ 
mê. Trong các phiền não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền não 
khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. 
Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng 
dẫn những chúng sanh si mê. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả 
phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân 
duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những 
hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn 
cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của 
sanh tử. 

Bốn Cửa Đi Vào Tri Kiến Phật: Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ 
Huệ Năng đã dạy: “Nầy thiện tri thức! Nếu hay nơi tướng mà la 
tướng, nơi không mà lìa không thì trong ngoài chẳng mê. Nếu ngộ 
được pháp nầy, một niệm tâm khai, ấy là khai Tri Kiến Phật. Phật tức 
là giác, phân làm bốn môn: Khai giác tri kiến, thị giác tri kiến, ngộ 
giác tri kiến, nhập giác tri kiến. Nếu nghe khai thị liền hay ngộ nhập 
tức là giác tri kiến, chơn chánh xưa nay mà được xuất hiện. Các ông dè 
dặt chớ hiểu lầm ý kinh, nghe trong kinh nói khai thị ngộ nhập rồi tự 
cho là Tri Kiến của Phật, chúng ta thì vô phần. Nếu khởi cái hiểu nầy 
tức là chê bai kinh, hủy báng Phật vậy. Phật kia đã là Phật rồi, đã đầy 
đủ tri kiến, cần gì phải khai nữa. Nay ông phải tin Phật tri kiến đó chỉ 
là tự tâm của ông, lại không có Phật nào khác; vì tất cả chúng sanh tự 
che phủ cái quang minh, tham ái trần cảnh, ngoài thì duyên với ngoại 
cảnh, trong tâm thì lăng xăng, cam chịu lôi cuốn, liền nhọc Đức Thế 
Tôn kia từ trong tam muội mà dậy, dùng bao nhiêu phương tiện nói 
đến đắng miệng, khuyên bảo khiến các ông buông dứt chớ hướng ra 
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ngoài tìm cầu thì cùng Phật không hai, nên nói khai Phật tri kiến. Tôi 
cũng khuyên tất cả các người nên thường khai tri kiến Phật ở trong tâm 
của mình. Người đời do tâm tà, ngu mê tạo tội, miệng thì lành tâm thì 
ác, tham sân tật đố, siểm nịnh, ngã mạn, xâm phạm người hại vật, tự 
khai tri kiến chúng sanh. Nếu ngay chánh tâm, thường sanh trí huệ, 
quán chiếu tâm mình, dừng ác làm lành, ấy là tự khai tri kiến Phật. 
Các ông phải mỗi niệm khai tri kiến Phật, chớ khai tri kiến chúng sanh. 
Khai tri kiến Phật tức là xuất thế, khai tri kiến chúng sanh tức là thế 
gian. Nếu ông chỉ nhọc nhằn chấp việc tụng niệm làm công khóa thì 
nào khác con trâu ly mến cái đuôi của nó!” 

Bốn Trí Lực Vô Ngại: “Bốn Trí Lực Vô Ngại” hay “Tứ Vô Ngại 
Biện” hay “Tứ Vô Ngại Giải hay “Tứ Vô Ngại Trí” là bốn pháp vô 
ngại của các Bồ Tát khi giảng thuyết hay lý luận. Theo Giáo Thuyết 
Đại Thừa, có bốn pháp vô ngại trí lực. Thứ nhất là “Pháp Vô Ngại Trí 
Lực”. Đây là lực thấu triệt văn pháp trong kinh điển không chướng 
ngại. Thứ nhì là “Nghĩa Vô Ngại Trí Lực”. Đây là lực biết rõ nghĩa lý 
mà giáo pháp chuyên chở không chướng ngại. Thứ ba là “Từ Vô Ngại 
Trí Lực”. Đây là lực thông đạt tự tại về ngôn từ trong bất cứ ngôn ngữ 
nào. Thứ tư là “Nhạo Thuyết Vô Ngại Trí Lực” (pratibhana (skÐ. Lực 
biện thuyết không chướng ngại, lời lẽ trôi chẩy hợp với chánh lý. 

Theo Giáo Thuyết Nguyên Thủy (Thanh Tịnh Đạo). Vô Ngại Trí 
Lực thứ nhất là “Nghĩa Biện Tài Vô Ngại Lực”. Đây là trí lực biết về 
nghĩa gọi là nghĩa biện tài vô ngại. Nghĩa, nói gọn là danh từ chỉ kết 
quả của một nhân (hetu). Vì phù hợp với nhân, nó được đạt đến, được 
phục vụ nên gọi là nghĩa hay mục đích. Nhưng đặc biệt năm thứ cần 
được hiểu là nghĩa. Thứ nhất là bất cứ thứ gì do duyên sanh; thứ hai là 
Niết Bàn; thứ ba là ý nghĩa những gì được nói; thứ tư là nghiệp quả; và 
thứ năm là tâm duy tác. Khi một người quán sát nghĩa nầy, bất cứ hiểu 
biết nào của vị ấy thuộc về phạm trù liên hệ đến ý nghĩa, gọi là biện 
tài về nghĩa. Vô Ngại Trí Lực thứ nhì là “Pháp Biện Tài Vô Ngại 
Lực”. Trí lực biết về pháp gọi là pháp biện tài vô ngại. Pháp nói gọn là 
danh từ chỉ điều kiện hay duyên (paccaya). Vì điều kiện thì cần đến 
một cái khác làm cho nó phát sinh, khiến nó xãy ra, nên gọi là pháp 
(dhamma). Nhưng đặc biệt có năm thứ cần được hiểu là pháp. Thứ 
nhất là bất cứ nhân nào phát sinh ra quả; thứ nhì là Thánh đạo; thứ ba 
là cái gì được nói lên; thứ tư là cái gì có lợi; và thứ năm là cái gì không 
có lợi. Khi một người quán sát pháp ấy thì bất cứ hiểu biết nào của vị 
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ấy về pháp gọi là biện tài về Pháp. Vô Ngại Trí Lực thứ ba là “Từ Ngữ 
Biện Tài Vô Ngại Lực”. Trí lực biết về các từ ngữ để cập đến nghĩa và 
pháp thì gọi là từ ngữ hay ngôn ngữ biện tài vô ngại. Có ngôn ngữ “tự 
tánh,` nghĩa là cách xử dụng nó không có ngoại lệ, chỉ để cập đến 
nghĩa ấy, pháp ấy. Bất cứ thứ gì thuộc phạm trù liên hệ đến sự nói lên 
ngôn ngữ ấy, thốt ra, phát ngôn nó, liên hệ đến ngữ ngôn căn để của 
mọi loài, ngôn ngữ Magadha tự tính, nói cách khác, là ngôn ngữ của 
pháp, bất cứ trí gì biết được, vừa khi nghe ngôn ngữ ấy được nói lên 
rằng đây là ngôn ngữ có tự tính hay đây không phải là ngôn ngữ có tự 
tính như vậy gọi là biện tài vô ngại về ngôn ngữ. Vô Ngại Trí Lực thứ 
tư là “Trí Biện Tài Vô Ngại Lực”. Trí biết về các loại trí gọi là trí biện 
tài vô ngại. Khi một người xét lại và lấy bất cứ loại nào trong các loại 
trí trên làm đối tượng cho hiểu biết của mình, thì bất cứ sự hiểu biết 
nào của vị ấy có đối tượng là trí thì gọi là trí biện tài vô ngại. 

Thánh Trí Phi Ngôn Ngữ: Thánh trí là cái trí tuệ tối thượng hay trí 
huệ của bậc Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn vào những chỗ thâm 
sâu nhất của tâm thức để nắm lấy cái chân lý thâm mật bị che khuất 
mà cái trí tâm thường không thể thấy được. Thánh trí là chân lý tối hậu 
chỉ vào sự thể chứng cái trí tuệ tối thượng trong tâm thức sâu thẳm 
nhất, và không thuộc phạm vi của ngôn từ và cái trí phân biệt; sự phân 
biệt như thế không thể phát hiện được chân lý tối hậu. Tuy nhiên ngọn 
đèn ngôn từ là có lợi ích cho việc soi sáng con đường đưa đến chứng 
ngộ tối hậu. Thánh trí còn có nghĩa là Phật trí hay trí của các bậc 
Thánh, trí siêu việt và vượt ra ngoài mọi sự phân biỆt. 


PraqJna 


An Overview oƒ “Prajna”: According to Buddhism, precepts are 
rules which keep us from committing offenses. When we are able to 
refran from committing offenses, our mind 1s pure to cultivate 
medifation In the next step to achieve the power of concentration. The 
resulting wisdom, or training 1n wIsdom. If you want to get rid of greed, 
anger, and Ignorance, you have no choice but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. 
WIisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or Prajna 1s the 
pOWer fo penetrate Into the nature of one”s being, as well as the truth 
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1fself thus Intuited. Study of principles and solving of doubts. Also 
according to Bhikkhu Pliyadassi Mahathera in The Spectrum of 
Buddhism, high concenfration 1s the means to the acquisition of wisdom 
or Insight. Wisdom consists of right understanding and right thought, the 
first two factors of the path. This 1s called the training in wisdom or 
panna-sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, 
and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and things pertaining to 
lie as arising and passing. According to Prof. JunJiro Takakusu In The 
Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism lays stress on the 
Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, Higpher Thought, and 
Higher Insight. That 1s to say, without higher morals one cannot get 
higher thought and without higher thought one cannot attain higher 
Iinsight. In other words, morality 1s often said to lead to samadhi, and 
samadhi to praJna. Higher thought here comprises the results of both 
analytical Investigatlon and meditative Intuition. Buddhism further 
Instrucfs the aspirants, when they are qualified, in the Threefold Way 
(marga) of Liífe-View, Life-Culture and Realization of Life-ldeal or 
No-More Learning. These are three stages to be passed through in the 
study of the Fourfold Truth by the application of the Eightfold Noble 
Path; In the second stage 1t 1s Investigated more fully and actualized by 
the practice of the Seven Branches of Enlightenmert, life-culture here 
again means the results of right medifation; and in the last stage the 
Truth 1s fully realized in the Path of NÑo-More-Learning. In other words, 
without a right view of life there will be no culture, and without proper 
culture there wIll be no realization of life. 

Meanings oƒ Wisdom: Wisdom 1s the knowledge of things and 
realizaton of truth. Wisdom 1s arosen from perception or knowing. 
WIisdom 1s based on right understanding and right thought. Decision or 
Judgmernt as to phenomena or affairs and their principles, of things and 
ther fundamental laws. PraJna 1s often Interchanged with wisdom. 
Wisdom means knowledge, the sclence of the phenomenal, while 
praJna more generally to principles or morals, the difference between 
Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for 
they both signify worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While Prajna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
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wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an Immediate 
experienced intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we wIll be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigration. 

Knowing reveals Ifself in many ways. Knowing can be active 
whenever there 1s hearing, seeing, feeling, comparing, remembering, 
Imagining, reflecting, worrying, hoping and so forth. In the 
ViJnanavadin school of Buddhism, which specialized In the study of 
“conscIousnesses,” many more fields of activity were attributed to 
knowig. For Instance, in alayavijinana, or “storehouse of 
conscIousness,” the fields of activity of knowing are maintaining, 
conserving, and manifesting.” Also according to the ViJnanavadins, all 
sensation, perception, thought, and knowledge arise from this basic 
store-house consciousness. Manyana 1s one of the ways of knowing 
based on this consciousness and 1fs function 1s to ørasp onto the obJect 
and take 1t as a “self.” Manovijnana serves as the headquarters for all 
Sensations, perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, 
as well as dissection of reality possible. Amala 1s the conscIousness 
that shines like a pure white light on the store-house conscIousness. In 
any phenomena, whether psychological, physiological, or physical, 
there 1s dynamic movement, life. We can say that this movement, this 
le, 1s the universal manifestation, the most commonly recognized 
action of knowing. We must not regard “knowing” as something from 
the outside which comes to breathe life Into the universe. It 1s the life 
of the universe 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s struggling valiantly to free Itself 
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from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
science. Sclence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated Into concepts, thoughts, 
and words. Undersfanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ït is an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express 1t in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at such momehns. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It is direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Iinterface between the componenfs of 
an unstable and constantly shifing web of relatonships, which 1s 
everyday life, while prajna 1s the strength of intellectual discrIimination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicng through obstructons that take the form of afflictilons and 
attachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexible term, as it means sometimes ordinary 
worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
ino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with Prajna or Arya- 
Jnana. 

Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of interdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
doctrinal items from mere obJects of intellectual knowledge Into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wIisdom 1s 


506 


the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wisdom, 
we must fÍirst culivate good conduct, then culivate mental 
development. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal Items from sutras 
I1nto real, personal experience. Wisdom gives us the ability of “seeing 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡nntellectual or academic ©XercIS, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there WIsdom 1s 
taken In a special sense that 1s truly unique ¡in the history of human 
thought. “Wisdom” 1s understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa's 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s 1s direct and proximate cause.” 

WIisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing states. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts In cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultuivated or 
practiced so many good deeds. 
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Fundamental wisdom which 1s inherent in every man and which 
can manifest Itself only after the veil of ignorance, which screens 1t, 
has been transformed by means of self-cultivation as taught by the 
Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely 1mportant for 1t 
can be commensurate with enliphtenment 1tself. It is wisdom that 
finally opens the door to freedom, and wisdom that removes I1gnorance, 
the fundamental cause of suffering. It is said that while one may sever 
the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but 1f the root 1s not 
removed, the tree will grow again. Similarily, although one may 
remove attachment by means of renunciation, and aversion by means 
of love and compassion, as long as 1gnorance 1s not removed by means 
of wIsdom, attachment and aversion will sooner or lafer arIse again. As 
for the Buddha, Iimmediately after witnessing the unhappy Incident 
involving the worm and the bird at the plowing ceremony, the prince 
sat under a nearby rose-apple tree and began to contemplate. This 1s a 
very early experlence of meditation of the Buddha. Later, when he 
renounced the world and went forth to seek the ultmate truth, one of 
the first disciplines he developed was that of meditation. Thus, the 
Buddha himself always stressed that meditation 1s the only way to help 
us to achieve wIsdom. 

The resulting wIsdom, or training in wIisdom. Even though wisdom 
I1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
1n their past lives would have a better wisdom. However, In this very 
life, If you want to get rid of greed, anger, and ignorance, you have no 
choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration 1s the means to the acquisition of wisdom or Insight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This ¡s called the training in wisdom or panna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
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foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s Indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his híe, he will 
understand the Dharma as litle as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associlaftes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gaIns, so far from benefiting; they destroy hIs 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Šwans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through atIr by 
therr psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest Importance; for 
purification comes through wisdom, through understanding; and 
wisdom 1n Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never praised mere ¡ntellect. According to hìm, 
knowledge should go hand In hand with purity of heart, with moral 
excellence  (vijja-caranasampanna—p) Wisdom gaied by 
understanding and development of the qualitles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamaya panna—p). Ït Is saving 
knowledge, and not mere speculatlon, logIc or speclIous reasoning. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wisdom, nor devotion, though they have theIr significance 
and bearing on mankind, but an encourapgement of a practical 
application of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom 1n Buddhism 1s also a 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing attitudes. lt 
1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; 1t does not come from the outside. In the world, there are some 
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very Intelligent and wise people, such as scIentists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hịph the level of 
realizaion one reaches, I( 1s stiIlÿ not the proper Buddhist 
enliphtenment. Thus, our first hindrance to enlightenment and 
liberation 1s ego, our self-attachment, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentratlon has the ability to 
eliminate attachmenfs and Iignorance. That 1s to say the wisdom that 
arises from a pure mind, not the wisdom that 1s attained from reading 
and studying books, for this wisdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s concentrated knows and 
sees what really is.” According to the Flower Adornment Sutra, all 
senfient beings possess the same wisdom and virtuous capabilities as 
the Buddha, but these qualitles are unattainable due to wandering 
thoughts and attachments. Practicing Buddhism will help us rid of 
wandering, discriIminating thoughts and attachments. Thus, we uncover 
Our pure mind, In turn giving rise to true wisdom. Sincere Buddhists 
should always remember that our innate wisdom and abilitles are 
temporarilly lost due to the cloud of ignorance, attachments and 
wandering discriminatory thoughts, but ar enot truly or permanently 
lost. Our goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and 
achieve enlightenment. 

Maim Characteristics 6ƒ Wisdoơm: Wisdom understanding that 
emptiness of inherent existence 1s the ultimate nature of all 
phenomena: This specifc type of wisdom 1s the sole means to 
eliminate our Ignorance and other disturbing states. It is also the most 
powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In addition, 1t 
enables us to benefit others effectively, for we can then teach them 
how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first key to 
liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this type of 
wisdom, we must Invest all our efforts in cultivating Buddhist laws and 
practicing Buddhist meditation. Conventional Intelligence knowing, 
logic, sclence, arts, and so forth: This type of wisdom 1s from bĩrth; 
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however, the person who possesses this type of wisdom 1s believed that 
1n previous lives, he or she had already cultivated or practiced so many 
good deeds. In Buddhism, wisdom 1s of the higphest Importance; for 
pur1fication comes through wisdom, through understanding. 

Other Powers 0ƒ Wisdom: Wisdom, discernent or understanding 1s 
the power to discern things and therr underlying principles. WIisdom has 
the power to decide the doubfful. Right Ủnderstanding and Right 
Thought constitute wisdom. Fundamental wisdom which 1s Inherent in 
every man and which can manifest 1tself only after the veil of 
Ipnorance, which screens it, has been transformed by means of self- 
cultivation as taught by the Buddha. According to the Buddha, wisdom 
1S extremely Important for It can be commensurate with enlightenment 
1fself. It is wisdom that finally opens the door to freedom, and wisdom 
that removes Ignorance, the fundamental cause of suffering. It is said 
that while one may sever the branches of a tree and even cut down 1t 
trunk, but If the root 1s not removed, the tree will øgrow again. 
Similarily, although one may remove attachment by means of 
renunciation, and aversion by means of love and compassion, as long 
as Ipenorance 1s not removed by means of wisdom, attachment and 
aversion wIll sooner or later arise again. As for the Buddha, 
Immediately after wItnessing the unhappy Incident Iinvolving the worm 
and the brrd at the plowing ceremony, the prince sat under a nearby 
rose-apple tree and began to contemplate. This Is a very early 
experience of meditation of the Buddha. Later, when he renounced the 
world and went forth to seek the ultmate truth, one of the fẨirst 
disciplines he developed was that of meditation. Thus, the Buddha 
himself always stressed that meditation 1s the only way to help us to 
achieve wIsdom. 

Djƒerent Kimds oƒ Wisdom: In Buddhism, there are two kinds of 
wisdom: First, Phenomenal wisdom and Buddha wisdom. Knowledge 
derived from phenomena 1s associated with afflictions. Second, Buddha 
wisdom, no longer associated with afflictions. According to the Hua- 
Yen School, there are two kinds of wIisdom: First, the Buddha-wisdom 
or Bodhisattva real wisdom. Second, wisdom with its limitation and 
relatlon to ordinary human affairs. According to The Lankavatara 
Sutra, there are two kinds of wisdom: Absolute Knowledge and 
Intelligence. According to the T”1en-T”ai School, there are two kinds of 
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wisdom: First, Absolute wisdom of Buddhas and Bodhisattvas. Second, 
Relative or temporal wisdom. According to the Sastra on Prajna 
Paramita Sutra, there are two kinds of wIsdom: First, wIsdom of the all 
which understand everything clearly. Second, wisdom of all the 
particulars. According to the Fa-Hslang Sect, there are two kinds of 
wisdom: First, Buddha wisdom or Bodhisattva real wIsdom. Second, the 
wisdom 1n Ifs limifation and relation to ordinary human affalrs. 
According to the Theravadan Buddhism, there are three modes of 
aftainng moral wisdom: First, attainng moral wisdom from reading 
(Sutamaya-panna (p)): Hearing and Instruction, or attainng wisdom 
based on learninng. Attaning moral wisdom from reflection 
(Cintamaya-panna (p)): Attainng wisdom based on thinking. Third, 
aftainng wIisdom based on mental development (Bhavanamaya-panna 
(p): Attainng moral wisdom from practice of abstract meditation. 
There are four modes of wisdom: First, Wisdom received by birth or 
nature. Second, attaining moral wisdom from reading (Sutamaya-panna 
(p)): Hearing and Instruction, or attaining wisdom based on learning, or 
being tauph. Third, attaimng moral wisdom from reflection 
(Cintamaya-panna (p)): Attainng wisdom based on thinking or by 
thoughts. Fourth, attainng wisdom based on mental development 
(Bhavanamaya-pamna (p)): Attaining moral wisdom from practice of 
abstract meditation. Five kinds of wisdom or Insight or 1dealistic 
representation in the sutras and sastras (the first four are obJective and 
the fifth 1s subJective): FIrst, wIsdom or Insight in obJecfive conditions. 
Second, wisdom or Insipht In Iinterpretation. Third, wIisdom or 1nsight in 
pñnnciples. Fourth, wisdom or Insight in meditation and practice. Fifth, 
wisdom or Insipht In the fruits or results of Buddhahood. According to 
the Shingon Sect, there are five kinds of wisdom: FEirst, the wisdom 
derived from the pure consclousness (Dharmadhatu-prakrti-jnana 
(skÐ): The wisdom of the embodied nature of dharmadhatu, defined as 
the six elements, and 1s associated with Vairocana In the center. The 
great ground mirror wisdom, derived from alaya-vijnana (alaya 
conscIousness): Wisdom that 1s reflecting all things; corresponds to the 
earth, and 1s associated with Aksobhya and the east. Third, the wIsdom 
which derived from manovijnana or mano consciousness (Samata- 
Jnana (skÐ): The wisdom In regard to all things equally and universally, 
corresponds to fire and 1s associated with Ratnasambhava and the 
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south. The wisdom derived from wisdom of profound Insight 
(Pratyaveksana-jnana (skt): Wisdom of profound insight or 
discrimination, for exposition and doubt-destrucfion; corresponds to 
water, and 1s associated with Amitabha and the west. According to the 
Tien-Tai and Shingon, Amifa 1s superlor over the five Wisdom 
Buddhas (Dhyani-Buddhas), even though he governs the Western 
Quarter, not the center. Of the five WIsdom Buddhas, Amitabha of the 
West may be Identical with the central Mahavairocana, the Buddha of 
homo-cosmic identity. Amitabha”s original vows, his attainment of 
Buddhahood of Infimte Light and Life, and his establishment of the 
Land of Bliss are all fully described In the Sukhavati text. Fifth, the 
wIsdom derived from the five senses (Krtyanusthana-jnana (skt)): The 
wisdom of perfecting the double work of self-welfare and the welfare 
of others; corresponds to the alr and 1s associated with Amoghasiddhi 
(Di Lặc Maitreya) and the north. There are six kinds of wisdom: Elrst, 
the wisdom of hearing and apprehending the truth of the middle way. 
Second, the wisdom of thought. Third, wisdom of observance. Fourth, 
the wisdom of neither extreme. Fifth, the wisdom of understanding of 
Nirvana: Buddha-wisdom which comprehends nirvana reality and 1ts 
functioning. Sixth, the wisdom (associated with Buddha-fruition) of 
making nirvana 1lluminate all beings. 

PracHtfioners Have the Wisdom oƒ Restraint 0ƒ the Sense Faculfies: 
A Buddhist practitioner who 1s considered to have the wisdom of 
restraint of the sense faculties when on seeing a visible obJect with 
eye, he apprehends neither the signs nor the particulars. When he left 
the eye faculty unguarded, evil and unprofitable states of covetousness 
and grief may Invade him; he immediately realizes them and turns 
back to guard the eye faculty, undertakes the restraint of the eye 
faculty. On hearing a sound with ear, smelling an odour with the nose, 
tasting a flavor with the tongue, touching a tangible obJect with the 
body, cognizIing a mental obJect with the mind, he apprehends neither 
the signs nor the particulars; 1f he left the mind faculty unguarded, evil 
and unprofitable states of covetousness and grief might invade him, he 
Immediately realizes this and goes back to enter upon the way 0Ý 1S 
restraint, he guard the mind faculty, undertakes the restraint of the 
mind faculty. 
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Skilful Knowledge: The wisdom or knowledge of using skillful 
means for saving others. The idea of “skillful means” 1s an important 
Idea In Mahayana Buddhism and Inseparable from that of a great 
compassionate heart moving the whole being of Buddhahood. It 1s not 
enouph for the Bodhisattva to have the supreme wisdom (wisdom of 
the Buddha) or Aryajnana, or Prajna fully awakened, for he must also 
be supplied with skillful wisdom (upayajnana) whereby he 1s enabled 
to put the whole salvation machinery In pracfice according to the needs 
of beings. According to the Flower Adornment Sutra, Chapters 36 and 
38, there are ten kinds of skillful analytic knowledge of Great 
Enlightening Beings. Great Enlightening Beings utilize skillful analytic 
knowledge penetrating all abodes of sentient beings, penetrating the 
consequences of all actions of all sentilent beings, penetrating the 
faculties of all sentient beings, penetrating all lands, penetrating the 
mental activities of all sentient beings, penetrating the practices of all 
Buddhist disciples, pentraing the pracices of all Individual 
llluminates, penetrating the practices of all Enliphtening Beings, 
penetrating the practices of mundane things, penetrating all principles 
and attributes of. Buddhahood. Enlightening Beings who abide by these 
can atfain supreme knowledge of Buddhas that skillfully distinguishes 
all things. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 36, there are 
ten kinds of technical knowledge of the Buddha teachings. Once Great 
Enlighteninng Beings abide In the ten kinds of sublime mind, they 
acquire ten kinds of technical knowledge of the Buddha teachings. 
First, technical knowledge of comprehending the most profound 
Buddha teaching. Second, technical knowledge of the production of 
farreachng Buddha-teachings  Third, technical knowledge of 
exposition of all kinds of Buddha teachings. Fourth, technical 
knowledge of realizing the Buddha teaching of equality. Fifth, 
technical knowledge of understanding the Buddha teaching of 
differentiation. Sixth, technical knowledge of penetraton of the 
Buddha teaching of adornment. Seventh, technical knowledge of 
penetrating the Buddha teachings by one means. Eighth, technical 
knowledge of penetrating the Buddha teachings by Innumerable 
means. Ninth, technical knowledge of nodifference of the boundless 
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Buddha teachings. Tenth, technical knowledge of nonregression 1n the 
Buddha teachings by one”s own mind and one” own powWer. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of skillful analytic knowledge of Great Enlightening Beings. 
Enlightening Beings who abide by these can attain supreme knowledge 
of Buddhas that skillfully distinguishes all things. Eirst, skillful analytic 
knowledge penetrating all lands. Second, skillful analytic knowledge 
penetrating all abodes of sentient beings. Third, skillful analytic 
knowledge penetrating the mental activitles of all sentient beings. 
Fourth, skillful analytic knowledge penetrating the faculties of all 
sentlent beings. Fiíth, skillful analytic knowledge penetrating the 
consequences of all actlons of all sentent beings. Sixth, skillful 
analytic knowledge penetrating the practices of all Buddhist disciples. 
Seventh, skillful analytic knowledge pentrating the practices of all 
Individual Illuminates. Eighth, skillful analytic knowledge penetrating 
the practices of all Enlightening Beings. Ninth, skillful analytic 
knowledge penetrating the practices of mundane things. Tenth, skillful 
analytc knowledge penetrating all principles and attributes of 
Buddhahood. 

Absohe Knowledge: The purpose of Buddhist culivafors 1s fO 
aftain the absolute knowledge so that they can eliminate all sufferings 
and afflictions and attain the final goal, which 1s the “Nirvana”. The 
first absolute knowledge 1s the “Pravicayabuddhi”. Thịs 1s one of the 
two kinds of knowledge mentioned in the Lankavatara Sutra. Absolute 
knowledge corresponds to the Parinishpanna. Pravicaya means “to 
search through,” “to examine thoroughly,” and the Buddhi so qualified 
penetrates Into the fundamental nature of all things, which 1s above 
logical analysis and cannot be described with any of the four 
propositions. The second absolute knowledge ¡1s the absolute nature or 
the fundamenrtal principle or character. This 1s one of the three forms of 
“Svabhavalakshana-sunyata” or knowledge 1s the Parinishpanna, 
perfected knowledge, and corresponds to the Right Knowledge 
(Samyagjnana) and Suchness (Tathata) of the five Dharmas. lt 1s the 
knowledge that 1s available when we reach the state of self-realization 
by going beyond Names and Appearances and all forms of 
Discrimination or Jjudgment. It 1s the highest truth the Yogacara 
School”s epistemological ultimate, because 1t 1s the way things really 
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are as understood by the unenlightened mind. It 1s the truth that 
ultimately all things are completely lacking In duality, even though 
they appear to the unenlightened mind under the guise of dualism. Ít 1s 
suchness 1(self, 1t 1s the Tathagata-garbha-hridaya, It 1s something 
indestructible. The rope 1s now perceIved In 1fs frue perspectfIve. Ït 1s 
not an obJect constructed out of causes and conditions and now lying 
before us as something external. From the absolutist`s point of view 
which 1s assumed by the Lankavatara, the rope Is a reflection of our 
own mind, it has no obJectivity apart from the latter, 1t 1s in this respect 
non-existent. But the mind out of which the whole world evolves 1s the 
obJect of the Parinishpamna, perfectly-attained knowledge. 

Prajna-Paramua: The difference between Buddhi and Jnana 1s 
sometimes difficult to point out definitively, for they both sigmfy 
worldly relatve knowledge as well as transcendental knowledge. 
While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental wisdom. 
Knowledge paramita or knowledge of the true defintion of all 
dharmas. The cultivation of the Bodhisattvaˆs intellectual and spiritual 
Journey comes with his ascent to the Jnana Paramita, then immediately 
preceding his transformation Into a fully awakened Buddha. The most 
sipmificant event in this level and the paramount symbol of the 
Bodhisattva's hiphest accomplishment, 1s entrance Info a meditative 
state of balanced concentration immersed in non-dualistic knowledge 
of emptiness. This event 1s represented by his Initiaton Into the 
omnisclence of a perfect Buddha, which 1s quintessential perfection. 
Knowledge perfection or PraJna paramifa has an analysis quality which 
does not seem to figure as a specific characteristic of non-dualistic 
knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana 
Paramita. So, whereas Jnana refers more to Intellectual knowledge, 
PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
WIisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆ”s teachings 
stress that we camnot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
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though we want to do good things to others bụt we don”t have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There is no corresponding 
English word for praJna, in fact, no European word, for 1t, for European 
people have no experlence specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experlence a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Infinite totality of things that 1s, psychologIcally speaking, when the 
fimnte ego, breaking Ifs hard crust, refers Itself to the Infinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transItory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a tofalistic 
intuitlon of something that transcends all our particularized, specified 
©€Xperlences. 

Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. Thịs 1s what constitutes enliphtenmert; it 1s an Intuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultmate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of oneˆs self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Among the basic desires and passlons, ignorance has the deepest roots. 
When these roots are loosened, all other desires and passions, øreed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also 
uprooted. The praJjna wisdom which enables one to reach the other 
shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, the 
virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. It 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, ignorance, preJudice, and heresy. In order to obtain 
wIsdom-paramifa, practitloner must make a great effort to meditate on 
the truths of Impermanence, no-self, and the dependent origination of 
all things. Once the roots of Ipnorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the Imprisonment of birth and death. 

The praJna-paramita 1s the wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Ignorance, prejudice, and heresy. The praJjna- 
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paramita 1s a gate of Dharma-Illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passlons, 
Ipnorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, 
and wrong views are also uproo(ed. In order to obtain wisdom- 
paramita, practiioner must make a great effort to meditate on the 
truths of impermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of Ipnorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the Imprisonment of birth and death. 

Four Doors 0ƒ the Enhghtened Knowledge: According to the 
Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch taught: “Good 
Knowing Advisors! IÝ you can live among marks and yet be seaprate 
from 1t, then you wIll be confused by neither the Internal nor the 
external. IÝ you awaken to this Dharma, in one moment your mind will 
open to enlightenment. The knowledge and vision of the Buddha 1s 
simply that. The Buddha 1s enlightenment. There are four divisions: 
Opening to the enliphtened knowledge and vision; Demonstrating the 
enlightened knowledge and vision; Awakening to the enliphtened 
knowledge and vision; and Entering the enlightened knowledge and 
vision. If you listen to the opening and demonstrating of the Dharma, 
you can easily awaken and enter. That 1s the enlightened knowledge 
and vision, the original true nature becoming manifest. Be careful not 
to misinterpret the Sutra by thinking that the opening, demonstrating, 
awakening, and entering of which 1t speaks 1s the Buddhaˆ*s knowledge 
and vision and that we have no share In If. To explain 1t that way would 
be to slander the Sutra and defame the Buddha. Since he 1s already a 
Buddha, perfect in knowledge and vision, what 1s the use of his 
opening to 1† again? You should now believe that the Buddha's 
knowledge and vision 1s simply your own mind, for there 1s no other 
Buddha. But, because living beings cover their brilliance with greed 
and with the love or states of defilement, external conditions and Inner 
disturbance make slaves of them. That troubles the World-Honored 
One to rise from Samadhi, and with various reproaches and expedients, 
he exhorts living beings to stop and rest, not to seek outside 
themselves, and to make themselves the same as he 1s. That 1s called 
“Opening the knowledge and vision of the Buddha.' I, too, am always 
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exhorting all people to open to the knowledge and vision of the Buddha 
withn ther own minds. The mind of worldly people are deviaIt. 
Confused and deluded, they commit offenses. Their speech may be 
good, but their minds are evil. They are greedy, hateful, envious, øIven 
over flattery, deceit, and arrogance. They oppress one another and 
harm living creatures, thus they open not the knowledge and vision of 
Buddha, but that of living beings. lf you can with an upright mind 
constantly bring forth wisdom, contemplating and Illuminating your 
own mind, and 1f you can practice the good and refrain from evil, you, 
yourself will open to the knowledge and vision of the Buddha. In every 
thought you should open up the knowledge and vision of the Buddha; 
do not open up to the knowledge and vision of living beings. To be 
open to the knowledge and vision of the Buddha 1s transcendental; to 
be open to the knowledge and vision of living beings 1s mundane. lf 
you exert yourself in recitation, clingIng fO 1 as a m€rIfOrIOUS ©X€TCIS€, 
how does that make you different from a yak who loves his own tail?” 

Four Unobsttucted Powers 0ƒ Wisdom: Four Unobstructed Powers 
of Wisdom are four unhindered or unlimited bodhisattva powers of 
Interpretation or reasoning. According to Mahayana Doctrine, there are 
four unobstructed powers of wisdom. The first unobstructed power of 
wIsdom 1s the “Understand all the letters of the law (Dharma)”. Thịis 1s 
the unobstructed (unlimited) eloquence in Dharma. The second 
unobstructed power of wisdom 1s the “Understand deeply the meaning 
of the law”. Thịs 1s the unobstructed (unlimited) eloquence in meaning. 
The third unobstructed power of wisdom 1s the “Ability to understand 
the law In any languages”. This 1s the unobstructed (unlimited) 
eloquence In phrasing or form of expression. The fourth unobstructed 
power of wisdom 1s the “Pleasure In speaking or argument of the law”. 
Thịs 1s the unobstructed (unlimited) eloquence in delight or pleasure 1n 
speaking or argumert. 

According to Theravada Doctrine (The Path of Purification). The 
first unobstructed power of wIisdom 1s the “unobstructed eloquence 1n 
meaning”. This 1s the knowledge about meaning 1s the discrimination 
of meaning. Meaning (Attha) 1s briefly a term for the fruit of a cause 
(hetu). For 1n accordance with the cause 1t 1s served, arrived at, 
reached, therfore 1t is called “meaning” ot “purpose.” But In particular, 
the five things should be understood as meaning. The first 1s anything 
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conditionally produced; the second 1s NÑibamna; the third 1s the meaning 
of what 1s spoken; the fourth 1s the result; and the fifth 1s functional 
consciousness. When anyone reviews that meaning, any knowledge of 
his, falling withim the category concerned with meaning, 1s the 
discrimination of meaning. The second unobsfructed power of wisdom 
1s the “Unobstructed eloquence In the Law”. The knowledge about law 
1s the discrimination of law. Law (Dhamma) 1s briefly a term for a 
condition (paccaya). For since a condition necessitates whatever 1t may 
be, makes 1t occur or allows 1t to happen, 1t 1s therefore called law 
(dhamma). But In particular, the five things should be understood as 
law. The first 1s any cause that produces fruit; the second 1s the Noble 
Path; the third 1s what 1s spoken; the fourth 1s what 1s profitable; and the 
tiíth Is what 1s unprofitable. When anyone reviews that law, any 
knowledge of his, falling within the category concenred with law, 1s the 
discrimination of law. The third unobstructed power of wIisdom 1s the 
“Unobstructed eloquence In the Language”. The knowledge about 
enunciaton of language dealing with meaning and law 1s the 
discrimination of language. There ¡is the language that 1s Individual 
essence, the usage that has no exceptions, and deals with that meaning 
and that law. Any knowledge falling within the category concerned 
with the enunciation of that, with the speaking, with the utterance of 
that, concerned with the root-speech of all beings, the Magadhan 
language that 1s Individual essence, 1n other words, the language of law 
(dhamma). Thịs 1s the individual-essence language, such knowledge 1s 
discrimination of language. The fourth unobstructed power of wisdom 
1s the “Unobstructed eloquence 1n intelligence”. The knowledge about 
kinds of knowledge 1s discrimination of perspicuity. When a man 1s 
reviewing and makes any of the foregoing kinds of knowledge the 
obJect of his knowledge, then any knowledge in him that has 
knowledge as 1s obJect 1s discrimination of perspIcuIfy, and so 1s any 
knowledge about these aforesaid kinds of knowledge, which 1s 
concerned with details of their individual domains, functions, and so on. 

Saint Wisdom without Words: Supreme wIsdom, or the wIsdom of 
a saint, whereby one 1s enabled to look Into the deepest recesses of 
COnscIousness 1n order to ørasp the Iinmost truth hidden away from the 
sipht of ordinary understanding. The Saint wisdom 1s the ultimate truth 
pomts to the realizalon of supreme wisdom ¡1n the Inmost 
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conscIousness, and does not belong to the realm of words and 
discriminative intellect; thus discrIimination fails to reveal the ultimate 
truth. However, the lamp of words 1s useful to 1lluminate the passage to 
final enlightenment. The Saint wisdom 1s also the wisdom of the 
Buddha, or the saints or the sages; the wisdom which 1s above all 
particularization, 1.e. the wisdom of transcendenral truth, sage-like or 
saint-like knowledge. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Tu Tập Bát Thánh Đạo 


Vai Trò Của Bát Thánh Đạo Trong Tu Tệp: Bát Chánh Đạo là 
tám con đường Thánh dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu 
đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo cũng là tám nẻo 
trong 37 nẻo bồ đề. Chính vì thế mà Bát Thánh Đạo đóng một vai trò 
rất quan trọng trong tu tập Phật giáo. Thứ Nhất Là Sự Liên Hệ Giữa 
Bát Thánh Đạo và Giới-Định-Tuệ): Theo Tiểu Kinh Phương Quảng, 
Trung Bộ Kinh, số 44, để trả lời cư sĩ Visakha về sự liên hệ giữa “Bát 
Thánh Đạo' và “Giới-Định-Tuệ”, Tỳ Kheo Ni Dhammadinna đã giải 
thích: “Thánh đạo Tám ngành tức là chánh tri kiến, chánh tư duy, 
chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và 
chánh định. Thánh đạo Tám ngành là pháp hữu vi. Thánh đạo Tám 
ngành bị “Giới-Định-Tuệ” thâu nhiếp. Chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh 
mạng được “Giới” thâu nhiếp. Chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh 
định được “Định” thâu nhiếp. Chánh tri kiến và chánh tư duy được 
“Tuệ' thâu nhiếp. Trong đó, nhất tâm là định, tứ nệm xứ là định tướng, 
tứ tinh cần là định tư cụ; sự luyện tập, sự tu tập và sự tái tu tập của 
những pháp ấy là định tu tập ở đây vậy!” Thứ Nhì Toàn Bộ Thánh Đạo 
Tám Ngành Nầây Là Đông Nghĩa Với Cỗ Xe Thù Thắng, Cỗ Xe Chánh 
Pháp, Cỗ Xe Vô Thượng Là Sự Chinh Phục Trong Chiến Trận: Theo 
kinh 'Cỗ Xe Thù Thắng" trong Tương Ưng Bộ Kinh, quyển bốn, nhân 
duyên vào buổi sáng, tôn giả A Nan Đà, đắp y, cầm bát, đi vào thành 
Xá Vệ để khất thực. Tôn giả thấy Bà la môn Jànusoni đi xe ra khỏi 
thành, cỗ xe ngựa toàn một màu trắng. Những con ngựa màu trắng, 
những đồ trang sức màu trắng, những bộ phận xe cũng màu trắng, dây 
cương, lộng xe, người đánh xe cũng mặc toàn màu trắng, từ khăn quấn 
đầu, quần áo và đôi giầy, chí đến cây quạt... tất cả đều một màu trắng. 
Dân chúng trong thành thấy vậy liền nói: “Thật là cỗ xe thù thắng. 
Thật là cỗ xe thù thắng về dung sắc!” Tôn giả A Nan Đà liền bạch đức 
Thế Tôn về cỗ xe thù thắng nầy. Nhân đó Đức Phật dạy: “Này 
Ananda, Thánh đạo Tám ngành nầy là đồng nghĩa với cỗ xe thù thắng, 
cỗ xe pháp nầy. Vô thượng là sự chinh phục trong chiến trận. Chánh tri 
kiến, nầy Ananda, được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa 
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đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh tư duy, nầy 
Ananda, được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp 
phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh ngữ, nầy Ananda, 
được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục 
tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh nghiệp, nầy Ananda, được 
tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, 
nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh mạng, nầy Ananda, được tu tập, 
được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp 
phục sân, nhiếp phục si. Chánh tinh tấn, nầy Ananda, được tu tập, được 
làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục 
sân, nhiếp phục si. Chánh niệm, nầy Ananda, được tu tập, được làm 
cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, 
nhiếp phục si. Chánh định, nầy Ananda, được tu tập, được làm cho viên 
mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục 
si. Nầy Ananda, chính với pháp môn nầy, các ông cần phải hiểu như 
thế nầy: “Cỗ xe thù thắng”, 'cỗ xe Pháp, vô thượng là sự chinh phục 
trong chiến trận, là đồng nghĩa với Thánh đạo Tám ngành nầy.” Sau 
khi Thế Tôn thuyết giảng như vậy, Ngài lại nói thêm: 
“AI được tín, trí huệ, 

Thường xuyên liên kết lại, 

Lấy hổ thẹn làm cán, 

Lấy ý làm ách xe. 

Niệm là người đánh xe, 

Biết hộ trì, phòng hộ, 

Cỗ xe lấy giới luật 

Làm vật dụng cho xe. 

Thiển là trục bánh xe, 

Tinh tấn là bánh xe, 

Xã là định thường hằng, 

Vô dục là nệm xe 

Vô sân và vô hại, 

Viễn ly là binh khí, 

Nhẫn nhục là áo giáp 

An ổn khởi khổ ách, 

Lầm mục đích đạt đến, 

Cỗ xe được chuyển vận. 

Pháp nầy tự ngã làm, 
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Trở thành thuộc tự ngã. 

Là cỗ xe thù thắng, 

Vô thượng, không sánh bằng. 
Ngồi trên cỗ xe ấy, 

Bậc Trí thoát ly đời, 

Chắc chắn, không sai chạy, 
Họ đạt được chiến thắng.” 

Dự Bị Tu Tập Bát Thánh Đạo: Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm 
Tầm Cầu, Đức Phật đã dạy rằng để tu tập Bát Thánh Đạo, các Tỳ 
Kheo phải tu tập phát triển những pháp như tâm cầu, kiêu mạn, lậu 
hoặc, hữu, khổ, hoang vu, cấu nhiễm, dao động, thọ, khát ái, ách 
phược, chấp thủ, hệ phược, dục, triển cái và thủ uẩn, vân vân. Có ba 
loại Tâm Câu": Thứ nhất là “Tầm Cầu Về Dục”. Thứ nhì là “ Tâm 
Cầu Về Hữu”. Thứ ba là “Tâm Câu Về Phạm Hạnh”. Để tu tập ba thứ 
tầm cầu nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng 
tri tam tầm cầu, liễu tri tam tầm cầu, đoạn diệt tam tầm câu, và đoạn 
tận tam tầm câu. Có ba thứ “Kiêu Mạn”: Thứ nhất là “kiêu mạn “Tôi 
hơn””. Thứ nhì là “kiêu mạn “Tôi bằng'”. Thứ ba là “kiêu mạn “Tôi 
thua””. Để tu tập ba thứ kiêu mạn nầy Phật tử thuần thành phải làm 
những điều sau đây: thắng tri tam kiêu mạn, liễu tri tam kiêu mạn, 
đoạn diệt tam kiêu mạn, và đoạn tận tam kiêu mạn. Có ba thứ “Lậu 
Hoặc”: Thứ nhất là “dục lậu” (say mê về dục lạc trần thế). Thứ nhì là 
“hữu lậu” (sự ham muốn hiện hữu trong một trong những cảnh giới hữu 
lậu). Thứ ba là “vô minh lậu” (sự uế nhiễm trong tâm khởi lên từ sự 
ngu sỉ). Để tu tập ba thứ lậu hoặc nầy Phật tử thuần thành phải làm 
những điều sau đây: thắng tri tam lậu hoặc, liễu tri tam lậu hoặc, đoạn 
diệt tam lậu hoặc, và đoạn tận tam lậu hoặc. Có ba loại “Hữu”: Thứ 
nhất là “tướng trì hữu”. Thứ nhì là “giả danh hữu”. Thứ ba là “pháp 
hữu”. Lại có ba loại “Hữu” khác: Thứ nhất là “dục Hữu” (hiện hữu dục 
giới). Thứ nhì là “sắc hữu” (hiện hữu sắc giới). Thứ ba là “vô sắc hữu” 
(hiện hữu hay quả báo thực tại của vô sắc giới). Lại có ba loại “Hữu” 
khác: Thứ nhất là “bổn hữu” (hiện hữu). Thứ nhì là “trung hữu” (thân 
tâm sau khi chết). Thứ ba là “đương hữu” (thân tâm đời sau). Để tu tập 
ba thứ “Hữu” nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: 
thắng tri tam hữu, liễu tri tam hữu, đoạn diệt tam hữu, và đoạn tận tam 
hữu. Có ba loại “Khổ”: Thứ nhất là “khổ khổ tánh” (khổ gây ra bởi 
những nguyên nhân trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác 
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thân như đau đớn, già, chết; cũng như những lo âu tính thần). Thứ nhì 
là “hoại khổ tánh” (khổ gây ra bởi những thay đổi). Thứ ba là “hành 
khổ tánh” (khổ vì chư pháp vô thường, thân tâm nầy vô thường). Để tu 
tập ba thứ khổ nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: 
thắng tri tam khổ, liễu tri tam khổ, đoạn diệt tam khổ, và đoạn tận tam 
khổ. Có ba loại “Hoang Vu”: Thứ nhất là “Tham Hoang Vu”. Thứ nhì 
là “Sân Hoang Vu”. Thứ ba là “Si Hoang Vu”. Để tu tập ba thứ hoang 
vu nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam 
hoang vu, liễu tri tam hoang vu, đoạn diệt tam hoang vu, và đoạn tận 
tam hoang vu. Có ba loại Cấu Nhiễm: Thứ nhất là “tham cấu nhiễm”. 
Thứ nhì là “sân cấu nhiễm”. Thứ ba là “si cấu nhiễm”. Để tu tập ba thứ 
cấu nhiễm nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: 
thắng tri tam cấu nhiễm, liễu tri tam cấu nhiễm, đoạn diệt tam cấu 
nhiễm, và đoạn tận tam cấu nhiễm. Có ba loại Dao Động: Thứ nhất là 
“tham dao động”. Thứ nhì là “sân dao động”. Thứ ba là “si dao động”. 
Để tu tập ba thứ dao động nầy Phật tử thuần thành phải làm những 
điều sau đây: thắng tri tam dao động, liễu tri tam dao động, đoạn diệt 
tam dao động, và đoạn tận tam dao động. Có ba loại Thọ: Thứ nhất là 
“khổ”. Thứ nhì là “lạc”. Thứ ba là “xả”. Để tu tập ba thứ thọ nây Phật 
tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam thọ, liễu tri 
tam thọ, đoạn diệt tam thọ, và đoạn tận tam thọ. Có ba loại Khát Ái: 
Thứ nhất là “dục khát ái”. Thứ nhì là “hữu khát ái”. Thứ ba là “phi hữu 
khát ái”. Để tu tập ba thứ khát ái nây Phật tử thuần thành phải làm 
những điều sau đây: thắng tri tam khát ái, liễu tri tam khát ái, đoạn 
diệt tam khát ái, và đoạn tận tam khát ái. Có bốn loại Bộc Lưu: Thứ 
nhất là “dục bộc lưu”. Thứ nhì là “hữu bộc lưu”. Thứ ba là “tà kiến bộc 
lưu”. Thứ tư là “vô minh bộc lưu”. Để tu tập bốn thứ bộc lưu nây Phật 
tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tứ bộc lưu, liễu 
tri tứ bộc lưu, đoạn diệt tứ bộc lưu, và đoạn tận tứ bộc lưu. Có bốn loại 
Ách Phược: Thứ nhất là “dục ách phược”. Thứ nhì là “hữu ách phược”. 
Thứ ba là “kiến ách phược”. Thứ tư là “vô minh ách phược”. Để tu tập 
bốn thứ ách phược nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau 
đây: thắng tri tứ ách phược, liễu tri tứ ách phược, đoạn diệt tứ ách 
phược, và đoạn tận tứ ách phược. Có bốn loại Chấp Thủ: Thứ nhất là 
“dục chấp thủ”. Thứ nhì là “kiến chấp thủ”. Thứ ba là “giới cấm chấp 
thủ”. Thứ tư là “ngã luận chấp thủ”. Để tu tập bốn thứ chấp thủ nầy 
Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tứ chấp thủ, 
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liễu tri tứ chấp thủ, đoạn diệt tứ chấp thủ, và đoạn tận tứ chấp thủ. Có 
bốn loại Hệ Phược: Thứ nhất là “tham thân hệ phược”. Thứ nhì là “sân 
thân hệ phược”. Thứ ba là “giới cấm thủ hệ phược”. Thứ tư là “chấp 
chân lý hệ phược” (chấp đây là chân lý). Để tu tập bốn thứ hệ phược 
nầy, Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tứ hệ 
phược, liễu tri tử hệ phược, đoạn diệt tứ hệ phược, và đoạn tận tứ hệ 
phược. Có năm loại Dục: Thứ nhất là “tài dục” (ham muốn của cải, thế 
lực và tiền tài hay ham muốn về tài năng). Thứ nhì là “sắc dục” (ham 
muốn sắc dục). Thứ ba là “danh dục” (ham muốn danh tiếng, ảnh 
hưởng và tiếng khen). Thứ tư là “thực dục” (ham muốn ăn uống). Thứ 
năm là “thùy Dục” (ham muốn ngủ nghỉ). Để tu tập năm thứ dục nầy, 
Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri ngũ dục, 
liễu tri ngũ dục, đoạn diệt ngũ dục, và đoạn tận ngũ dục. Có năm thứ 
Triền Cái: Thứ nhất là “Tham Dục Triển Cái”. Thứ nhì là “Sân hận 
Triền Cái”. Thứ ba là “Hôn Trầm Thụy Miên triển Cái”. Thứ tư là 
“Trạo Cử Hối Quá Triển Cái”. Thứ năm là “Nghi Triển Cái. Để tu tập 
năm thứ triển cái nầy, Phật tử thuần thành phải làm những điều sau 
đây: thắng tri ngũ triển cái, liễu tri ngũ triển cái, đoạn diệt ngũ triỀn 
cái, và đoạn tận ngũ triển cái. Có năm thứ Thủ Uẩn: Thứ nhất là “sắc 
thủ uẩn” (chấp thủ sắc). Thứ nhì là “thọ thủ uẩn” (chấp thủ tho). Thứ 
ba là “tưởng thủ uẩn” (chấp thủ tưởng). Thứ tư là “hành thủ uẩn” (chấp 
thủ hành). Thứ năm là “thức thủ uẩn” (chấp thủ thức). Để tu tập năm 
thứ thủ uẩn nầy, Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: 
thắng tri ngũ thủ uẩn, liễu tri ngũ thủ uẩn, đoạn diệt ngũ thủ uẩn, và 
đoạn tận ngũ thủ uẩn. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy 
rằng để tu tập Bát Thánh Đạo, các Tỳ Kheo phải tu tập phát triển 
những pháp như ngũ hạ phần kết, ngũ thượng phần kết, và thất tùy 
miên, vân vân. Có năm thứ Hạ Phân Kết: Thứ nhất là “tham kết” 
(phiền não của tham dục). Thứ nhì là “sân kết” (phiền não của sự giận 
dữ). Thứ ba là “thân kiến kết” (phiền não của ngã kiến hay thân kiến 
và tà kiến về tự ngã). Thứ tư là “giới thủ kết” (phiển não của chấp thủ 
giới cấm hay tà kiến một cách phi lý). Thứ năm là “nghi kết” (phiền 
não của sự nghi hoặc hoài nghi, không tin chắc về Phật, Pháp, Tăng và 
sự tu tập tam học, giới, định, huệ). Tuy nhiên, theo Vì Diệu Pháp, ngũ 
hạ phần kết bao gồm tham kết (phiển não của tham dục), sân kết 
(phiển não gây ra do sân giận), mạn kết (phiển não gây ra do ngã mạn 
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cống cao), tật kết (phiền não gây ra do tật đố) và xan kết (phiển não 
gây ra do tham lam bồn sẻn). Để tu tập năm thứ hạ phân kết nây, Phật 
tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri ngũ hạ phần kết, 
liễu tri ngũ hạ phần kết, đoạn diệt ngũ hạ phần kết, và đoạn tận ngũ 
thú hạ phần kết. Có năm thứ Thượng Phần Kết: Cũng theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh và Câu Xá Luận, có năm phần kết sinh 
khởi trong các cảnh giới cao hơn của sắc giới và vô sắc giới hay ngũ 
thượng phần kết vì chúng trói buộc hữu tình vào ngũ uẩn để sanh vào 
các cõi cao. Thứ nhất là “sắc ái kết” (phiển não của sự tham trước ngũ 
dục ở cõi sắc giới hay sự luyến ái cõi sắc). Thứ nhì là “vô sắc ái kết” 
(tham vô sắc hay phiển não của sự tham trước cảnh giới thiển định của 
cõi vô sắc hay sự luyến ái cõi vô sắc). Thứ ba là “trạo kết hay trạo cử” 
(phiền não vì tâm dao động mà bỏ mất thiển định). Thứ tư là “mạn 
kết” (phiền não gây ra do bởi cậy mình hay mà lấn lướt người khác). 
Thứ năm là “vô minh kết” (phiển não gây ra bởi ngu muội). Để tu tập 
năm thứ thượng phần kết nầy, Phật tử thuần thành phải làm những 
điều sau đây: thắng tri ngũ thượng phần kết, liễu tri ngũ thượng phần 
kết, đoạn diệt ngũ thượng phần kết, và đoạn tận ngũ thượng phần kết. 
Có bảy thứ Tùy Miên: Lại cũng theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có bảy tùy miên. Do chúng ăn sâu nên gọi là tùy miên, 
chúng là cái nhân cho tham dục, v.v., sanh đi sanh lại mãi. Thứ nhất là 
“Dục ái tùy miên.” Thứ nhì là “Sân tùy miên”. Thứ ba là “Kiến tùy 
miên”. Thứ tư là “nghi tùy miên”. Thứ năm là “mạn tùy miên”. Thứ 
sáu là “hữu tham tùy miên”. Thứ bảy là “vô minh tùy miên”. Để tu tập 
bảy thứ tùy miên nầy, Phật tử thuần thành phải làm những điều sau 
đây: thắng tri thất tùy miên, liễu tri thất tùy miên, đoạn diệt thất tùy 
miên, và đoạn tận thất tùy miên. Nói tóm lại, Đức Phật đã dạy rằng 
trước khi tu tập Bát Thánh Đạo, hành giả phải tu tập những pháp như 
tầm cầu, kiêu mạn, lậu hoặc, hữu, khổ, hoang vu, cấu nhiễm, dao 
động, thọ, khát ái, ách phược, chấp thủ, hệ phược, dục, triển cái và thủ 
uẩn, vân vân, bằng cách Phật tử thuần thành phải làm những điều sau 
đây: thắng tri, liễu tri, và đoạn diệt tất cả những thứ vừa kể trên. 

Lợi Ích Trong Việc Tu Tập Bát Thánh Đạo: Như đã đề cập trong 
những chương trên, Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ 
diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc 
sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền 
não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta 
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sẽ ít khổ đau và nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự 
chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo 
đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ để. Tám chi của Bát 
Thánh Đạo có thể được chia làm ba nhóm: giới, định và tuệ. Đây là 
con đường duy nhất; không có con đường nào khác dẫn đến giác ngộ 
và giải thoát tâm. Đây là tất cả những øì đức Từ Phụ đã chỉ dạy và dẫn 
dắt để diệt trừ những xung đột tinh thần do hoàn cảnh bất toại nguyện 
của đời sống tạo nên đều nằm trọn trong Bát Thánh Đạo, từ chánh 
kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh 
tấn, chánh niệm và chánh định. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến 
những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa 
đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời 
còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi ích và thiện 
mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế 
gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi 
hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, giữa nước 
nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, ngược lại lúc 
đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. Ngoài ra, tu tập bát 
chánh đạo còn là tu tập thiển định căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là 
nền tảng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo 
là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau gặt hái quả 
Niết Bàn Vô Thượng. 


Culfivation oƒ the Noble Eighffold Path 


Roles oƒ the Eighffold Noble Truth im Culfivafion: The eightfold 
noble path, the eight right (correct) ways; the paths leading to release 
†rom suffering, the goal of the third in the four noble truths. These are 
also eight In the 37 bodhi ways to enlightenment. Thus, the eigh noble 
paths play a very Iimportant role cultivation in Buddhism. Ƒirsf, fhe 
Nelatonship between the “bighfoldld Noble Path” and “Virtue- 
Concentration-Wisdom”: In order to provide answers to layman 
Visakha on the relationships between “eightfold noble path” and 
“diseiplines-concentration-wIsdom”, Bhikhum Dhammadinna 
explained 1n the Culavedalla Sutta (the Shorter Set of Questions-and- 
Answers), in Majjihima Nikaya, book 44: “This 1s the noble eightfold 
path, friend Visakha: right view, right resolve, ripht speech, right 
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action, riph( livelihood, ripht effort, riphí mindfulness, ripht 
concentration. The noble eightfold path 1s fabricated (unconditioned). 
The noble eightfold path 1s included under the three studies of “Virtue- 
Concentration-WIsdom”'. Right speech, right action, and right livelihood 
come under the study of virtue. Right effort, right mindfulness, and 
right concentration come under the study of concenfration. Right view 
and right resolve come under the study of discernment. Among which, 
singleness of mind 1s concenfration; the four frames of reference are IfS 
themes; the four ripht exertions are Ifs requisites; and any cultivation, 
development, and pursuit of these qualitiles 1s 1fs development.” 
Second, the Noble Eightfold Path also means the Divine Vehicle' and 
the Vehicle oƑ Correct Dhamma' and The Unsurpassed Vicftory ïn 
Bafile: According to the “Supreme Vehicle” Sutta in the Samyutta 
NÑikaya, volume four, 1n the morning, the Venerable Ananda dressed 
and, taking bowl and robe, entered Savatthi for alms. The Venerable 
Ananda saw the Brahmin Janusoni departing from Savatthi In an all- 
white charlot drawn by mares. The horses that were yoked to It were 
white, 1s ornaments were white, the chariot was white, 1ts upholstery 
was white, the reins, goad, and canopy were white, his turban, clothes, 
and sandals were white, and he was being fanned by a white fan. 
People, having seen this, said: "Divine, indeed, sir, 1s the vehicle! It 
appears to be a divine vehicle, indeed, sir!" 'Then, when the Venerable 
Ananda said to the Blessed One about the divine vehicle. By that 
opportunity, the Buddha taught: “Ananda, this noble eightfold path 1s 
the divine vehicle and the vehicle of Dharma and the unsurpassed 
victory 1n battle. Right view, Ananda, when developed and cultivated, 
has as 1fs final goal the removal of lust, the removal of hatred, and the 
removal of delusion. Right intention, Ananda, when developed and 
culfivated, has as 1s final goal the removal of lust, the removal of 
hatred, and the removal of delusion. Right speech, Ananda, when 
developed and cultivated, has as 1s final goal the removal of lust, the 
removal of hatred, and the removal of delusion. Right action, Ananda, 
when developed and cultivated, has as Its final goal the removal of lust, 
the removal of hatred, and the removal of delusion. Right livelihood, 
Ananda, when developed and cultivated, has as Ifs final goal the 
removal of lust, the removal of hatred, and the removal of delusion. 
Right effort, Ananda, when developed and cultivated, has as 1s final 
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goal the removal of lust, the removal of hatred, and the removal of 
delusion. Right mindfulness, Ananda, when developed and cultivated, 
has as 1fs final goal the removal of lust, the removal of hatred, and the 
removal of delusion. Rigpht concentration, Ananda, when developed 
and cultivated, has as 1fs final goal the removal of lust, the removal of 
hatred, and the removal of delusion. In this way, Ananda, 1t may be 
understood how this 1s a designation for this noble eightfold path: the 
divine vehicle' and the vehicle of Dhamma' and the unsurpassed 
victory 1n battle.” 'This 1s what the Blessed One said. Having said this, 
the Sublime One, the Buddha, further said this: 
“Its qualitles of faith and wIsdom 

Are always yoked evenly together. 

Shame 1s Its pole, mind 1s yoke-tie, 

Mindfulness the watchful charIoteer. 

The charIofs ornament 1s Vir(ue, 

lts axles meditation, energy Its wheels; 

Equanimity keeps the burden balanced, 

Desirelessness 1ts upholstery. 

Good wIll, non-harming, and seclusion: 

These are the charlots weaponry, 

Forbearanee 1ts armour and shield, 

As 1t rolls towards security from bondage. 

Thịs divine vehicle unsurpassed 

Originates from within oneself. 

The wise depart from the world In 1t, 

In evitably winning the victory.” 

Preparation ƒor Developping the Noble Eigh(foldl Path: In the 
Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo (Searches), 
the Buddha taught that in order to develop the Noble Eightfold Path, 
Buddhist cultivators should cultivate many kinds of dharmas from 
searches, arrogances, existence, sufferings, to barrenness, stains, 
troubles, feelings, cravings, floods, yokes, clinging, knots, desires, 
hindrances, agsgregate of grasping, and so on. There are three kinds oƒ 
Searches: EFirst, the search for sensual pleasure. Second, the search for 
exIstence. Third, the search for a holy life. To cultivate these three 
searches, devout Buddhists should do the followings: direct knowledge 
of the three searches, full understanding of the three searches, the utter 
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destruction of the three searches, and the abandoning of the three 
searches. There are three kinds oƒ “Arrogance”: Flrst, the arrogance of 
“I am superlor.` Second, the arrogance of “I am equal.' Third, the 
arrogance of “[ am inferlor. To cultivate these three arrogances, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of all 
three kinds of arrogance, full understanding of all three kinds of 
arrogance, the utter destruction of all three kinds of arrogance, and the 
abandoning of all three kinds of arrogance. 7There are three kinds oƒ 
“Tainis”: Flrst, the Intoxicant of worldly desires or sensual pleasures. 
Second, the love of existence In one of the conditioned realms. Third, 
the defilements of ignorance in mind. To cultivate these three taInts, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of all 
three kinds of taints, full understanding of all three kinds of taints, the 
utter destruction of all three kinds of taints, and the abandoning of all 
three kinds of taints. 7here are three kinds oƒ existence or three Sfafes 
of Mortal Existence in the Trailikya: Ftrst, the qualiies (good, bad, 
length, shortness). Second, the phenomenal things. Third, the noumenal 
Or Imaginary, undersfood as facts and not as I1llusions. There are also 
three other kinds of existence or three states of mortal existence In the 
trailikya. First, the existence In the realm of desire (sense-sphere 
exIstence). Second, the existence In the realm of form (form-sphere 
existence). Third, the existence 1n the realm of formlessness or the 
1immaterial realm (formless-sphere existence). There are also three 
other kinds of existence or three states of mortal existence in the 
traillikya. First, the present existence or the present body and mind. 
Second, the intermediate state of existence. Third, the existence 1n the 
future state. To cultivate these three kinds of existence, devout 
Buddhists should do the followings: direct knowledge of these three 
kinds of existence, full understanding of the three searches, the utter 
destruction of these three kinds of existence, and the abandoning of 
these three kinds of exIstence. 7here are three kinds oƒ Suffering: Fust, 
“suffering due to pain” (dukkha as ordinary suffering, or suffering that 
produce by direct causes or suffering of misery, Including physical 
sufferings such as pain, old age, death; as well as mental anxIetIes). 
Second, “suffering due to change” (dukkha as produced by change, or 
suffering by loss or deprivation or change). Third, “suffering due to 
formations” (dukkha as conditioned states, or suffering by the passing 
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or Iimpermanency of all things, body and mind are impermanent). To 
cultivate these three sufferings, devout Buddhists should do the 
followings: direct knowledge of all three kinds of suffering, full 
understanding of all three kinds of suffering, the utter destruction of all 
three kinds of suffering, and the abandoning of all three kinds of 
suffering. There are three kinds oƒ Barrenness: Ftrst, the barrenness of 
lust. Second, the barrenness of hatred. Third, the barrenness of 
delusion. To cultivate these three kinds of barrenness, devout 
Buddhists should do the followings: đirect knowledge of all three kinds 
of barrenness, full understanding of all three kinds of barrenness, the 
utter destruction of all three kinds of barrenness, and the abandoning of 
all three kinds of barrenness. 7here are three kinds oƒ Stain: First, the 
stain of lust (desire or greed). Second, the stain of hatred (anger). 
Third, the stain of delusion (stupidity or ignorance). To cultivate these 
three sfains, devout Buddhists should do the followings: direct 
knowledge of all three stains, full understanding of all three stains, the 
utter destruction of all three stains, and the abandoning of all three 
stains. There are three kinds oƒ Troubles: First, the trouble of lust. 
Second, the trouble of hatred. Third, the trouble of delusion. To 
cultvate these three troubles, devout Buddhists should do the 
followings: direct knowledge of three kinds of troubles, full 
understanding of three kinds of troubles, the utter destruction of three 
kinds of troubles, and the abandoning of three kinds of troubles. 7ere 
are three kinds oƒ Feelings: First, the painful (suffering). Second, the 
pleasurable (happy or Joyful). Third, the freedom from both suffering 
and Joyfull. To cultivate these three feelings, devout Buddhists should 
do the followings: direct knowledge of three kinds of feelings, full 
understanding of three kinds of feelings, the utter destruction of three 
kinds of feelings, and the abandoning of three kinds of feelings. 7here 
are three kinds oƑ Craving: First, the craving (thirst) for sensual 
pleasures. Second, the craving (thirst) for existence. Third, the craving 
(thrrst) for extermination. To cultivate these three kinds of craving, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of three 
kinds of craving, full understanding of three kinds of craving, the utter 
destruction of three kinds of craving, and the abandoning of three kinds 
Of craving. There are ƒour Floods: Ftrst, the flood of sensuality. Second, 
the flood of becoming or existence. Third, the flood of wrong views. 
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Fourth, the flood of ignorance. To cultivate these four kinds of floods, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of four 
floods, full understanding of four floods, the utter destruction of four 
floods, and the abandoning of. four floods. There are ƒour Yokes 
(bonas): First, the yoke of desire or sensuality. Second, the yoke of 
pOssesslon or existence. Third, the yoke of unenlightened or non- 
Buddhist views or wrong views. Fourth, the yoke of ignorance. To 
cultivate these four kinds of yokes, devout Buddhists should do the 
followings: direct knowledge of four yokes, full understanding of four 
yokes, the utter destruction of four yokes, and the abandoning of four 
yokes. There are ƒour kinds oƒ Clnging: Flrst, clnging to sensual 
pleasure. Second, clinging to views. Third, clinging to rules and vows. 
Fourth, clinging to a doctrine of self. To cultivate these four kinds of 
clinging, devout Buddhists should do the followings: direct knowledge 
of four kinds of clinging, full understanding of four kinds of clinging, 
the utter destruction of four kinds of clinging, and the abandoning of 
four kinds of clinging. 7There are ƒour kinds oƒ Knot: Eirst, the bodily 
knot of covetousness. Second, the bodily knot of 1ll-will. Third, the 
bodily knot of distorted grasp of rules and vows. Fourth, the bodily knot 
of adherence to dogmatic assertion of truth. To cultivate these four 
kímds of knot, devout Buddhists should do the followings: direct 
knowledge of four knots, full understanding of four knots, the utter 
destruction of four knots, and the abandoning of four knots. 7here are 
iue Cords oƒ Sensual Pleasure (five desires): Frst, the desire of wealth, 
power, money, and talent. Second, the desire of sex or beauty. Third, 
the desire of fame, Influence and praises. Fourth, the desire of food and 
drink or eating. Fifth, the desire of sleep and rest. To cultivate these 
five kinds of desire, devout Buddhists should do the followings: direct 
knowledge of five cords of sensual pleasure, full understanding of five 
cords of sensual pleasure, the utter destruction of five cords of sensual 
pleasure, and the abandoning of five cords of sensual pleasure. 

There are five Hindrances: First, the hindrance of. sensuality 
(sensual desIre). Second, the hindrance of 1ll-w1ll. Third, the hindrance 
of sloth and torpor. Fourth, the hindrance of worry and flurry, also 
called restlessness and remorse. Fifth, the hindrance of sceptical doubt 
or uncertainty. To cultivate these five hindrances, devout Buddhists 
should do the followings: direct knowledge of five hindrances, full 
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understanding of five hindrances, the utter destrucion of five 
hindrances, and the abandoning of five hindrances. 7There are ƒfive kinds 
oƒ Aggregafe oƒ Grasping: Flrst, the agsregate of grasping of body (the 
form agregate subJect to clinging). Second, the aggregate of ørasping 
of feelings (the feeling aggregate subJect to clinging). Third, the 
aggregate of graspIng of perceptions (the perception aggregate subJect 
to clinging). Fourth, aggregate of grasping of menfal formations (the 
volition agsregate subJect to clinging). Fifth, the agsgregate of grasping 
Of consciousness (the consciousness agsregate subJect to clinging). To 
cultivate these five kinds of agsregate of grasping, devout Buddhists 
should do the followings: direct knowledge of five kinds of aggregate 
Of grasping, full understanding of five kinds of agsregate of graspIng, 
the utter destruction of five kinds of agsregate of graspiIng, and the 
abandoning of five kinds of aggregate of ørasping. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught that in order to develop the Noble Eightfold 
Path, Buddhist cultivators should cultivate many kinds of dharmas from 
the five lower fetters, five higher fetters, to the seven underlying 
tendencles, and so on. 7There are five Lower Feffers: Frst, the sensual 
desire or sensuality. Second, the resentment or dislike. Third, the 
wrong view on Personality-belief, self, Identlty view, or egoIsm. 
Fourth, heretical Ideals (false tenets) or attachmenrt to rite and ritual, or 
distorted grasp of rules and vows. Fifth, doubt about the Buddha, the 
Dharma, the Sangha and the cultivation on the three studies of 
discipline, concenfraion and wisdom. However, according tO 
Abhidharma, these five lower fetter include desire, dislike, pride, envy, 
and stinginess. To cultivate these five lower fetters, devout Buddhists 
should do the followings: the direct knowledge of five lower fetters, 
full understanding of five lower fetters, the utter destruction of five 
lower fetters, and the abandoning of five lower fetters. There are ƒive 
Higher Fefters: Also according to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha and Kosa Sastra, there are five higher bonds 
of desire still exist in the upper realms of form and formlessness, for 
they fetter beIngs to agsregates, efc., produced ¡n the higher forms of 
becoming. There are five higher fetters. Flirst, the lust or desire for 
form (attachment to the world of forms, or greed for the fine-material, 
or love 1n the realm of form, or craving for the world of form). Second, 
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the lust or desire for formlessness (attachment to the formless world, or 
greed for the Immaterial, or love 1n the realm of formlessness, or 
craving for the formless world). Third, the restlessness. Fourth, pride or 
conceit. Fifth, ignorance. To cultivate these five higher fetters, devout 
Buddhists should do the followings: the direct knowledge of five higher 
fetters, full understanding of five higher fetters, the utter destruction of 
five higher fetters, and the abandoning of five higpher fetters. 7here are 
seven Latent Proclviies: Also according to the Sangiti Sutfa In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven underlying tendencIes, 
or inherent tendenclIes. For If 1s owing to their inveteracy that they are 
called inherent tendencis (anusaya) since they inhere (anusenti) as 
cause for the arising of greed for sense desire, efc., again and again. 
FIrst, the sensous greed (the underlying tendency to sensual lust, or the 
inherent tendency to greed for sense desire). Second, the resentment 
(the underlying tendency to aversion, or the ¡inherent tendency to 
resentment). Third, the wrong views (the underlying tendency to views, 
or the Iinherent tendency to false view). Fourth, doubt (the underlying 
tendency to doubt or the uncertainty). Fifth, conceit (the underlying 
tendency to conceit or pride). Sixth, craving for becoming (the 
underlying tendency to lust for existence or becoming). Seventh, 
Ipnorance (the underlying tendency to Ignorance). To cultivate these 
seven underlying tendencies, devout Buddhists should do the 
followings: the direct knowledge of these seven underlying tendenclIes, 
full understanding of these seven underlying tendencles, the utfer 
destruction of these seven underlying tendencies, and the abandoning 
of these seven underlying tendencIes. In short, the Buddha taught that 
before cultivating the Noble Eightfold Path, Buddhist cultivators should 
cultivate many kinds of dharmas from searches, arrogances, existence, 
sufferings, to barrenness, stains, troubles, feelings, cravings, floods, 
yokes, clinging, knots, desires, hindrances, agsregate of ørasping, and 
so 0n. In order to cultivate all these above mentioned dharmas, devout 
Buddhists should do the followings: having direct knowledge of them, 
full understanding of them, the utter destruction of them, and the 
abandoning of them all. 

The Bendfits ¡in PracHcimg the Eighfoldl Noble Path: As 
mentioned in above chapters, the Noble Eightfold Path 1s the fourth 
Noble Truth In the Four Noble Truths that can help us prevent 
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problems or deal with any problems we may come across In our daily 
life. This 1s the path that leads to the end of sufferings and afflictions. If 
we follow it, we are on the way to less suffering and more happiness. 
The eight right (correct) ways. The path leading to release from 
suffering, the goal of the third in the four noble truths. These are eIght 
in the 37 bodhi ways to enlightenment. The Noble Eightfold Path can 
be divided Info three groups: virtue, concentration and wisdom. This 1s 
the only path; there are no short cuts to enlightenment and deliverance 
of the mind. All the practical guidance and instructions gIven by the 
Buddha to remove mental conflicts due to the unsatisfactoriness of life 
are to be found in the Noble Eightfold Path, from right understanding, 
right thoughts, right speech, right action, ripht livelihood, right effort, 
right mindfulness, right concentration. Practicing the Noble Eight-fold 
Path can bring about real advantages such as Improvement of personal 
conditions. It 1s due to the elimination of all evil thoughts, words, and 
actions that we may commit In our daily life, and to the continuing 
practice of charitable work; improvement of living conditions. lf 
everyone practiced this noble path, the world we are living now would 
be devoid of all miseries and sufferings caused by hatred, struggle, and 
war between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would reign forever on earth. Besides, to cultivate the 
Eightfold Noble Path also means to practice meditation to attain of 
enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path is the 
first basic condiion for attaning Bodhi Consciousness that 1s 
unfarnished while Alaya ConscIousness 1s still defiled. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Khái Niệm Về Tâm 
Trong Quan Điểm Phật Giáo 


Trong Phật giáo, Tâm là gốc của muôn pháp. “Tâm” hay “Ý” tức 
là “Tâm Phân Biệt” của mình, tức là thức thứ sáu. “Tâm” không những 
phân biệt mà còn đầy dẫy vọng tưởng. Trong sáu thức đầu có thể nói 
là loại có tánh tri giác, do nơi lục căn mà phát ra sáu thứ tri giác nầy. 
Lục căn tức là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý; chúng phát xuất ra thấy 
(thị giác), nghe (thính giác), ngửi (khứu giác), nếm (vị giác), xúc chạm 
(xúc giác nơi thân), và hiểu biết (tri giác nơi ý). Con người ta gây tội 
tạo nghiệp nơi sáu căn nầy, mà tu hành giác ngộ cũng ở nơi sáu căn 
nầy. Nếu không bị ngoại cảnh chi phối thì đó chính là đang có tu tập. 
ngược lại, nếu bị cảnh giới bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là đọa 
lạc. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy 
tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, 
tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho 
ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Có 
một số từ ngữ Sanskrit và Ba L¡i chỉ tâm như Mana, Citta, Vijnana, 
Vinnana. Tâm là một tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt 
giống của chư pháp hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng 
pháp mà nó huân tập). Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là 
phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của 
chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự 
hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. 

Hãy nhìn vào chính mình để thấy tâm chẳng có hình tướng gì cả. 
Hình ảnh đến và đi; tâm mình nhìn thấy hình ảnh đến và đi. Âm thanh 
đến và đi; tâm mình cũng nghe âm thanh đến và đi. Vì tâm không có 
hình tướng nên tâm có thể hiển lộ các pháp đến đi trong vô lượng hình 
tướng. Cũng bởi vì không có hình tướng nên tâm có thể hiển lộ như là 
hình ảnh và âm thanh mà mình thấy và nghe được. Hành giả nên thấy 
rằng tất cả chỉ là trạng thái của tâm mà thôi! Hãy nhìn vào tâm của 
chúng ta thì chúng ta sẽ thấy rằng niệm đến rồi đi, sinh rồi diệt. Tâm 
như một tấm gương cho chúng ta thấy hình ảnh vạn pháp được phản 
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chiếu. Tất cả các ảnh đến rồi đi, nhưng tánh phản chiếu của tấm gương 
vẫn còn đó, bất động, bất diệt. Ngày trước, sở dĩ chư tổ đánh thức đệ tử 
bằng tiếng vỗ của hai bàn tay, vì khi nghe tiếng vỗ là chúng ta nghe 
âm thanh; âm thanh đến rồi đi, nhưng tánh nghe vẫn còn đó, ngay cả 
trong giấc ngủ của chúng ta, không dời đổi, bất động và bất diệt. Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng cái tâm trong sáng cũng giống như 
ánh trăng tròn trên bầu trời. Thỉnh thoảng có mây kéo đến che nó, 
nhưng trăng luôn ở trên mây. Mây bay qua, trăng lại chiếu sáng. Vì 
vậy, Phật tử chân thuần không nên lo nghĩ về cái tâm trong sáng. Cái 
tâm ấy luôn hiện hữu. Nên nhớ, khi vọng tưởng ập đến thì phía sau lớp 
vọng tưởng vẫn là cái tâm trong sáng. Vọng tưởng đến rồi đi, không có 
ngoại lệ. Chúng ta không nên vướng mắc về sự đến và đi của những 
vọng tưởng nầy. Chúng ta cùng sống và cùng hành xử trong tinh thần 
hòa hợp. Cùng nhau hành sự có nghĩa là đoạn trừ các ý tưởng của 
riêng mình, điều kiện và hoàn cảnh của riêng mình. Làm được như vậy 
thì tâm của chúng ta sẽ tự nhiên biến thành cái tâm không. Khi tâm 
chúng ta trở thành tâm không thì nó cũng giống như tờ giấy trắng. 
Chừng đó ý tưởng chân thật, điều kiện và hoàn cảnh chân thật của 
chúng ta sẽ xuất hiện. Trong tu tập hằng ngày, khi chúng ta vái chào 
nhau, cùng tụng kinh, niệm Phật và cùng nhau thọ trai. Tâm chúng ta 
trở thành một (nhất tâm). Giống như nơi biển cả, khi có gió thổi thì tự 
nhiên sẽ có nhiều sóng. Khi gió dịu dân thì sóng cũng nhỏ hơn. Khi gió 
lặng thì mặt nước sẽ trở thành một tấm gương, trong đó mọi vật được 
phản ánh, từ núi non, cây cối đến mây trời, vân vân. Tâm của chúng ta 
cũng thế. Khi chúng ta có nhiều ham muốn và ý tưởng, sẽ giống như 
đại dương có nhiều sóng lớn. Nhưng sau khi chúng ta tu tập thiển định 
thì ý tưởng và ham muốn của chúng ta sẽ tan biến, cũng như sóng trong 
đại dương từ từ nhỏ dần. Rồi thì tâm chúng ta cũng giống nh một tấm 
gương trong sáng, và mọi vật chúng ta nghe thấy, ngửi, nếm, xúc 
chạm, suy nghĩ đếu là chân lý. 

“Citta” là một Phạn ngữ, được tạm coi là Tâm hay ý. Tâm suy 
nghĩ, tưởng tượng, lý luận, vân vân. Đây cũng chính là tâm thức. Tâm 
thức này hành sự qua năm ngả đường tương ứng với năm căn. “Citta” 
ám chỉ tiến trình tâm thức và thường được sách vở Ấn Độ coi như đồng 
nghĩa với Mạt Na và A Lại Da thức. Trong nhận thức luận của Phật 
giáo Tây Tạng, người ta ám chỉ “citta” như là một cái “tâm chính,” 
được tháp tùng theo bởi những tâm sở. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác 
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tùy theo dân tộc và văn hóa. Nếu hỏi một người Việt Nam bình thường 
rằng tâm ở chỗ nào, người ấy sẽ chỉ vào trái tim hay lồng ngực; tuy 
nhiên, để trả lời cho cùng câu hỏi nây, người Tây phương sẽ chỉ vào 
cái đầu của họ. Theo Phật giáo, tâm hay yếu tố tinh thần được định 
nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó không có hình tướng, không ai 
nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi hành động khiến chúng ta đau 
khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. Tất cả mọi hoạt động vật chất, 
lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm ta. Phận sự của tâm là nhận 
biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa hình thức, phẩm chất, vân vân. 
Cách duy nhất để đạt được Phật tánh là huấn luyện và chuyển hóa tâm 
cho đến khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi những nhiễm trược. Trong 
Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, tính thần, hay linh hồn. Mind với 
chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ “M” viết 
hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà thiền, thì tâm 
là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức. 
Trong thiển, mặt trăng là biểu tượng của tâm. Tâm cũng giống như mặt 
trăng chiếu sáng và giúp cho chúng ta thấy được mọi thứ, nhưng tâm 
không phải là một vật mà chúng ta có thể chỉ vào được; tâm không có 
cả bóng lẫn hình dạng. Hiện thể là tâm đang hiển lộ; thực tánh của 
tâm chính là tánh không. Chúng ta có thể nghe tiếng sỏi chạm trên mặt 
đường; âm thanh của nó chính là tâm đang hiển lộ. Chúng ta có thể 
thấy phướn đang bay phất phới trong gió; sự bay phất phới trong gió 
của phướn chính là tâm hiển lộ. Thế thôi! 

“Citta” còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống thức, bổn 
nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch là “ý tưởng.” Trong 
Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được 
dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay 
“nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không 
chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học 
nữa. Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Tâm dẫn đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Theo Đại 
Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập pháp giới, đó là Phật 
pháp giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp giới, Thanh Văn pháp 
giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La pháp giới, Súc Sanh 
pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà 
hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” 
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Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật 
Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một đối 
tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. 
Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi 
nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và chết đi để 
trở thành lối vào của nó, nó bển vững tràn trễ như con sông nhận nước 
từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời 
của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức 
kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi 
không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiểm lực của 
thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt 
được ghi vào cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả được truyền thừa 
từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất tạm thời nơi 
thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong 
quá khứ trở thành một khả năng có thể xãy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, 
có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái 
tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy 
có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo 
Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. 

Tâm kết hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng thái tính thần ảnh 
hưởng trực tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. Một số bác sĩ 
khẳng quyết rằng không có một chứng bệnh nào được xem thuần túy 
là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi trạng thái tinh thần xấu nầy là do ác 
nghiệp do kiếp trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi được trong 
một sớm một chiều, còn thì người ta có thể chuyển đổi những trạng 
thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về tinh thần, và từ đó thân sẽ được an 
lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, nếu cứ để 
cho tâm hoạt động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư duy bất 
thiện, tâm có thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm chí có thể 
gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một cái thân 
bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân chánh với 
tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra cũng vô 
cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư duy trong sáng và thiện lành 
thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. Theo Phật 
giáo, tâm còn được gọi là ý thức, ý thức không tùy thuộc vào bất cứ 
căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những 
nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện 
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tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ 
hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những 
tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na 
thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về 
thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng 
thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và 
đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và 
quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà 
trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là 
sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm 
nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại 
nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc 
thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, 
và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và 
của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành 
hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức 
không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở 
duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của 
chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm 
thức (tâm tụ——citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng 
thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió 
của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu 
hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bẩy thức kia diệt theo với sự diệt 
của mạt na thức.” 

Hành giả nên luôn tỉnh thức rằng thân nầy đang biến đổi, và tâm 
nầy đang chạy đông chạy tây. Hãy dụng công tu tập cho đến khi chúng 
ta có thể nhận ra rằng tâm vốn tịch lặng giống như bản chất của nước 
vốn tịch lặng, bất biến và bất động cho dù sóng cứ trào lên và lặn 
xuống; và cho dù bọt sóng cứ thành hình và tan biến. Hành giả nên tự 
xem tâm mình như một con trâu. Thiền định giống như việc thuần hóa 
trâu vậy, nhưng kỳ thật, hành giả cũng không cần phải thuần hóa gì cả, 
mà chỉ cần quan sát trâu một cách liên tục. Chúng ta biết là chúng ta 
thấy tâm khi một niệm khởi lên. Cho tới khi nào chúng ta không còn 
thấy trâu và người giữ trâu nữa là chúng ta đã thấy được bản chất rỗng 
rang thật sự của tâm rồi đó! Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng vạn 
pháp đang hiển lộ trong tâm mình. Khi chúng ta nhìn quanh thì mình lại 
không thể thấy được tâm, nhưng không vì thế mà mình nói là không có 
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tâm, vì thức vẫn sinh và diệt. Chúng ta cũng không thể nói là có cái 
gọi là tâm, vì không không có dấu vết nào của nó cả. Các niệm đến và 
đi y hệt như ảo ảnh. Nếu chúng ta cố chấp giữ niệm trong tâm, vô hình 
trung chúng ta chỉ chấp giữ ảo ảnh, và không có cách nào chúng ta giải 
thoát ra khỏi khổ đau phiển não của cõi ta bà nây. Tuy nhiên, hành giả 
cũng không nên tìm cách xóa đi bất cứ gì trong tâm mình, bởi vì điều 
nầy không ai có thể làm được. Hãy nhận ra định luật duyên khởi, hãy 
nhìn thấy tánh không của vạn pháp. Hãy cứ mở mắt ra và nhìn thấy tất 
cả. Chúng ta sẽ thấy rằng tất cả chỉ nằm trong bản chất của tánh không 
rỗng rang mà thôi! 

Nói tóm lại, theo quan điểm Phật giáo, tâm của con người có thể 
ảnh hưởng đến cơ thể một cách sâu đậm. nếu cho phép tâm buông lung 
với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên những tai họa, lắm khi 
tốn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm thấm nhuần tư 
tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm 
tập trung vào chánh tư duy và chánh tinh tấn cũng như chánh kiến (sự 
hiểu biết đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật sâu rộng vô cùng. Vì 
vậy mà một cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ làm cho cuộc sống 
mạnh khỏe và thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp 
đến nỗi không thể tìm ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. 
Tư tưởng của con người diễn đạt ra lời nói và hành động. Sự lặp đi lặp 
lại của lời nói và hành động khởi lên thói quen và cuối cùng thói quen 
lâu ngày sẽ biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết quả của những hành 
động được hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh của mỗi người khác 
nhau. Như vậy để thấu đạt bản chất thật sự của đời sống chúng ta cần 
phải khảo sát tường tận những hóc hiểm sâu tận trong tâm chỉ có thể 
hoàn tất được bằng cách duy nhất là phải nhìn trở lại sâu vào bên trong 
của chính mình dựa trên giới đức và đạo hạnh của thiển định. Theo 
quan điểm Phật giáo, tâm hay thức, là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. 
Tất cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn và sung sướng, phiền 
muộn và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều không do một nguyên lý 
ngoại cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của 
chúng ta cũng như những hành động do chính những tư tưởng ấy mang 
đến. Huấn luyện tâm lực có nghĩa là hướng dẫn tâm chúng ta đi theo 
thiện đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo thuyết nhà Phật, luyện tâm 
không có nghĩa là hội nhập với thần linh, cũng không nhằm đạt tới 
những chứng nghiệm huyền bí, hay tự thôi miên, mà nhằm thành tựu 
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sự tỉnh lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục tiêu duy nhất là thành đạt 
tâm giải thoát không lay chuyển. Trong một thời gian dài chúng ta luôn 
nói về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và môi trường, còn sự ô 
nhiễm trong tâm chúng ta thì sao? Chúng ta có nên làm một cái gì đó 
để tránh cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào những con đường ô 
nhiễm hay không? Vâng, chúng ta nên làm như vậy. Chúng ta nên vừa 
bảo vệ vừa thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi tâm chúng 
ta đã từng bị tham, sân, sỉ làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm 
cho chúng sanh ô nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm 
cho chúng sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
rằng lối sống hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô 
nhiễm lời nói và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể 
thực hiện loại thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh 
luận triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh 
phục cả ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ 
đại nhất vẫn là người chinh phục được chính mình.” Chinh phục chính 
mình không gì khác hơn là tự chủ, hay tự làm chủ lấy mình. Chinh 
phục chính mình là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ những 
cảm kích, tình cảm, những ưa thích và ghét bổ của chính mình. Vì vậy, 
chinh phục chính mình là một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ 
ước, và bị dục vọng điều khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 


The Concept 0ƒ Mind in Buddhist Poinf oƒ` View 


In Buddhism, the mind 1s the root of all dharmas. The “Intent” 1s 
the “Discriminating Mind,” the sixth consciousness. Not only does the 
“Mind” make discriminations, 1t 1s filled with idle thoughts. The six 
conscIousnesses can also be said to be a perceptive nature. That 1s, 
from the sIx sense organs: eyes, ears, nose, tongue, body, and mind, the 
functions of seeing, hearing, smelling, tasting, feeling, and knowing 
arise. When people commit offenses, they do 1t with the six sense 
organs. When they cultivate, they also do 1t with the six sense organs. 
lf you can remain unperturbed by external states, then you are 
cultivating. If you are turned by external states, then you will fall. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
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drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. There are several Sanskrit and Pali terms for 
mind such as Mana, Citta, Vijnana, and Vinnana. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the materlial body, immaterial mind 1s 
Iinvisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
direct sensation, and we Infer theIr existence In others by analogy. 
Let”s look Inside ourselves to see that the mind has no form at all. 
The Image comes and goes; the mind sees the Image coming and 
going. The sound comes and goes; the mind hears the sound coming 
and going. Because the mind 1s formless, 1t can reflect all things 
coming and going in countless forms. Also because 1t 1s formless, the 
mind could manifest as the Image we see, and as the sound we hear. 
Practitioners should see that they are all states of mind only. Lets look 
at our mind to see that thoughts coming and going, arising and 
vanishing. The mind 1s Just like a mirror that shows us the Iimages of all 
things reflected. All Images come and go, but the reflectivity 1s still 
there, unmoving and undying. In anclent times, the reason zen 
patriarchs awoke their disciples by clapping two hands, for when two 
hands clap they cause a sound; the sound comes and goes, but the 
nature of hearing ability 1s still there even in our sleep, unchanging, 
unmoving and undying. Devout Buddhists should always remember 
that clear mind 1s like the full moon 1n the sky. Sometimes clouds come 
and cover it, but the moon 1s always behind them. Clouds go away, 
then the moon shines brightly. So, devout Buddhists should not worry 
about clear mind. It is always there. Remember, when thinking comes, 
behind 1t is clear mind. When thinking goes, there 1s only clear mind. 
Thịnking comes and goes, comes and goes without any exceptions. We 
must not be attached to the coming or the going of the thinking. We 
live together and act together in harmonious spirit. Acting together 
means cutfing off my opInions, cutting off my condition, cutting off my 
situation. To be able to do this, our mind will naturally become empty 
mind. When our mind becomes empty mind, it 1s like a white paper. 
Then our true opinion, our true condition, our true situation wIll appear. 
In our dally cultivation, when we bow together and chant together, 
recite Buddha names together and eat together, our minds become one 
mind. It is like on the sea, when the wind comes, naturally there are 
many waves. When the wind dies down, the waves become smaller. 
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When the wind stops, the water becomes a mirror, in which everything 
1s reflected, mountains, trees, clouds, etc. QOur mind 1s the same. When 
we have many desires and many opinions, there are many big waves. 
But after we sit in medifation and act together for some time, our 
opIinons and desires disappear. The waves become smaller and 
smaller. Then our mind 1s like a clear mirror, and everything we see or 
hear or smell or taste or touch or think 1s the truth. 

Mental or Intellectual conscIousness. “Citta” 1s a Sanskrit term, 
temporarily considering and recognizing mind or thougpht. The mind 
that 1s attending, observing, thinking, reflecting, Iimagining (thought, 
1ntention, aim, wish, memory, 1ntelligence, reason). Conscilousness or 
mind: This 1s consclousness 1fself. It naturally functions In five ways 
corresponding to the five sense-organs. “Citta” refers to mental 
processes In general and is commonly said In Indian texts to be 
synonymous with Manas (sentience) and Vijnana (consciousness). In 
Tibetan Buddhist epistemology, 1t 1s said fo refer to a “main mind,” 
which 1s accompanied by “mental factors.” The definition of Mind 
varles with different people In different cultures. If you ask an ordinary 
Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
heart or chest; however, when you ask the same queston of a 
Westerner and he wIll indicate his head. According to the Buddha, 
mind (or heart as the seat of thought or intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It 1s our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
AlI our physical, verbal and mental actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1ts 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
control and transformation of our mind untill we are completely free 
from all obscuratons and defilements. In English “mind” means 
spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with a small “m” means the 
seat of the Intellect Mind with a capital “M” stands for absolute 
reality. From the standpoint of Zen experlence, “mind” means total 
awareness. In other words, Just listening when hearing. In Zen, the 
moon 1s a symbol of the mind. The mind 1s Just like the moon shinning 
bright and helping us see all things; but the mind 1s not a thing we can 
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poInt at; the mind has neither shadow nor shape. Existence 1s the mind 
manifesfting; 1s true nature 1s the emptiness. We can hear the sound of 
a pebble hiting the surface of a road; the sound is the mind 
manifesting. We can see a banner waving In the wind; the flapping 1s 
the mind manifesting. That”s alll 

“Citta” 1s defined as the whole system of vijnanas, originally pure, 
or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In the Lankavatara 
Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may better be rendered 
“mind.” When ¡t is defined as “accumulation” or as “store-house” 
where karma seeds are deposited, it 1s not mere thought, it has an 
onfological sipmificaton also. In Buddhism, there 1s no distinction 
between mind and consciousness. Both are used as synonymous terms. 
In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; 
mind 1s chief, and mind-made are they.” According to Great Master 
Ying-Kuang: “Ihe mind encompasses al the ten directions of dharma 
realms, Including Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma realm, 
Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, Heaven 
dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, Animal 
dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma realm. 
One mind can give rise to everything. Buddhas arise from within the 
cultvators mind, Hells also arise from the cultvators mind.” 
According to Most Venerable Dhammananda in The Gems of Buddhist 
Wisdom, mind may be defined as simply the awareness of an obJect 
since there 1s no agent or a soul that directs all actIvities. Ít consIsts of 
fleeting mental states which constantly arise and perish with lightning 
rapidty. “With bính for 1s source and death for Its mouth, 1 
persistently flows on like a river receiving from the tributary streams of 
sense consfant accretions to 1s flood.” Each momenfary conscIousness 
of this everchanging lifestream, on passing away, transmits 1ts whole 
energy, all the Iindelibly recorded Impresslons, to Ifs successor. Every 
Íresh consclousness therefore consists of the potentialiles of 1ts 
predecessors and something more. AÀs all Iimpressions are Indelibly 
recorded in this everchanging palimpsestlike mind, and as all 
potentialitiles are transmitted from life to life, Irrespective of temporary 
physical disintegrations, reminiscence of past births or past incidents 
become a possibility. Mind 1s like a double-edged weapon that can 
equally be used either for good or evil. One single thought that arises 
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in this invisible mind can even save or destroy the world. One such 
thought can either populate or depopulate a whole country. lt 1s mind 
that creafes one”s paradise and one”s hell. 

The mind 1s so closely linked with the body that mental states 
affect the bodyˆs health and well-being. Some doctors even confirm 
that there 1s no such thing as a purely physical disease. Unless these 
bad menfal states are caused by previous evil acts, and they are 
unalterable, 1t is possible so to change them as to cause mental health 
and physical well-being to follow thereafter. Man”s mind influences his 
body profoundly. If allowed to function vicilously and entertain 
unwholesome thoughts, mind can cause đisaster, can even kill a being; 
but 1t can also cure a sick body. When mind 1s concentrated on right 
thoughts with right effort and understanding, the effect 1t can produce 1s 
Immense. A mind with pure and wholesome thoughts really does lead 
to a healthy and relaxed life. According to Buddhism, mind 1s the 
thinking consciousness that coordinates the perceptions of the sense 
organs, a mind which does not depend on any of the Íive sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
consciousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, 
touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects In the past and 
Imagines objects even in the future. Mental conscIousness will go with 
us from one life to another, while the first five consciIousnesses are Our 
temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
Of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
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Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the VIjnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of ManovijJnana.” 

Practitioners should always be mindful that our body 1s changing, 
and our mind 1s wandering east and west. Let's keep practicing until 
we can realize that our mind 1s originally serene like the nature of the 
water: serene, unchanging and unmoving, despIte the waves rising and 
falling, and despite the bubbles forming and popping. Practitioners 
should see our mind Just like an ox. Meditation Is like taming an ox, but 
as a matfer of fact, we do not need to tame anything; Just watch the ox 
constantly. We know we see the mind when a thought arises. Until we 
no longer see the ox nor the ox keeper, then we have already seen that 
all things are empty in nature. Devout Buddhists should always 
rememnber that all things are playing In our mind. When we look around 
we cannot see the mind, but we cannot say there 1s no mind, because 
the consclousness arlses and vanishes. We cannot say there 1s 
something called mind, because there 1s no trace of It at all. Thoughfs 
come and øo just like 1llusions. If we try to keep thoughts In our mind, 
we are trying to keep 1llusions; and there 1s no way we can get out Of 
the sufferings and afflictions of the Saha World. However, pracfIfIoners 
should not try to empty any thought In our mind, because that 1s 
1mpossiIble. Just realize the law of dependent origination; Jjust see the 
emptiness nature of all things. Let”s open our eyes and see things, we 
wIll see that all things are empty In nature! 

In short, in Buddhist point of view, man”s mind influences his body 
profoundly. If allowed to function viclously and ¡indulge in 
unwholesome thoughts, mind can cause disaster, can even cause one”s 
death. But on the other hand, a mind imbued with wholesome thoughts 
can cure a sick body. When the mind 1s concentrated on right thoughts 
with right effort and right understanding, the effects 1t can produce are 
Immense. Thus a mind with pure and wholesome thoughts leads to a 
healthy and relaxed lie. Mind 1s such a subtle and intricate 
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phenomenon that 1t 1s Impossible to fine two men of the same mind. 
Man”s thoughts are translated Into speech and action. Repetiion of 
such speech and action gives rise to habits and finally habits form 
character. Character 1s the result of man”s mind-directed activitiles and 
so the characters of human beings vary. Thus to understand the real 
nature of life, one has to explore the Innermost recesses of one”s mind 
which can only be accomplished by deep self-introspection based on 
purIty of conduct and meditation. The Buddhist point of view 1s that 
the mind or conscIousness 1s the core of our existence. Of all forces the 
force of mind 1s the most potent. It is the power by Itself. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and 
happiness, good and evil, life and death, are not attributed to any 
external agency. They are the result of our own thoughts and theIr 
resultant actions. To train our “force of mind” means to try to guide 
our minds to follow the wholesome path and to stay away from the 
unwholesome path. According to Buddhism teachings, training the 
mind doesn”t mean to gain union with any supreme beings, nor to bring 
about any mystical experiences, nor 1s 1t for any self-hypnosIs. lt 1s for 
gaIning tranquility of mind and insight for the sole purpose of attaining 
unshakable deliverance of the mind. For a long long period of time, we 
all talk about arr, land and environment pollution, what about our mind 
polluuon? Should we do something to prevent our minds from 
wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We 
should equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taught: 
“For a long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and 
delusion. Mental defilements make beiIngs Impure; and only mental 
cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep In 
mind that our daily life 1s an Intense process of cleansing our own 
action, speech and thoughts. And we can only achieve this kind of 
cleansing through practice, not philosophical speculation or logical 
abstraction. Remember the Buddha once said: “Though one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or ^“self-mastery,” or “control your own mind.” lt 
means mastering our own mental contents, our emotions, likes and 
dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest empire a man 
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can aspIre unto, and to be subJect to our own passions 1s the most 
ørIevous sÏavery. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưừty-Five 


Tâm Phàm Phu 


Theo Phật giáo, mặc dầu Phàm Thánh đều cùng có bổn tánh như 
nhau là Phật tánh. Thánh Nhân đối lại với Phàm Nhân là những người 
chưa giác ngộ. Thánh là những bậc đã chứng đắc Chính Đạo. Trong khi 
phàm phu là hạng người ngu dốt tối tắm, nhưng luôn xét mình là một 
kẻ phàm phu đầy tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Phàm phu chỉ “người bình thường,” hay một 
người của giai cấp thấp về bản chất và nghề nghiệp. Tên gọi khác của 
phàm phu. Trong Phật giáo, phàm phu được dịch là “dị sinh” vì do vô 
minh mà theo tà nghiệp chịu quả báo, không được tự tại, rơi vào các 
đường dữ. Trong Phật giáo Đại Thừa, tâm của phàm phu là tâm của 
những người không thể đạt được kiến đạo nên không nhận biết trực 
tiếp được tánh không. Do vậy họ đồng tình với những khái niệm giả 
tạo về thực tánh. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, từ này chỉ những 
chúng sanh còn tham dục trần thế. Họ đối ngược lại với Thánh nhân, 
bao gồm cả những người đã đạt được một trong năm con đường siêu 
việt, từ Dự Lưu đến A La Hán. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỗi 
mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không 
minh đạt chánh pháp (60). Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không 
được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết 
bạn với người ngu muội (60). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ 
phàm phu thường lo nghĩ như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không 
thiệt có, huống là con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là 
trí, ngu mà tự xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu 
suốt đời gần gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái 
muỗng múc canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh 
(64). Người trí dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu 
ngay được Chánh pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với 
canh trong khoảnh khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ 
phàm phu không giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng 
thế, những người tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến 
khổ báo (66). Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc 
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lóc, nhỏ lệ dầm để, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). 
Những người tạo các thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn 
vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy quả báo tương lai (68). Khi ác 
nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác 
nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ 
tháng này qua tháng khác, với món ăn bằng đầu ngọn cỏ Cô-sa (cổ 
thơm), người ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm ấy không có 
giá trị bằng một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). 
Người cất sửa bò, không phải chỉ sáng chiều đã thành ra vị để hồ 
được. Cũng thế, kẻ phàm phu tạo ác nghiệp tuy chẳng cảm thụ quả ác 
liền, nhưng nghiệp lực vẫn âm thầm theo họ như lửa ngún giữa tro than 
(71). Kẻ phàm phu, lòng thì muốn cầu được trí thức mà hành động lại 
dẫn tới diệt vong, nên hạnh phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan 
(72). Kể ngu xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: 
chỗ ngồi cao trong Tăng chúng, oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng 
giữa các gia tộc khác (73). Hãy để cho người Tăng kẻ tục nghĩ rằng 
“sự nầy do ta làm, trong mọi việc lớn hay nhỏ đều do nơi ta cả.” Kẻ 
phàm phu cứ tưởng lầm như thế, nên lòng tham lam ngạo mạn tăng 
hoài (74). Một đàng đưa tới thế gian, một đàng đưa tới Niết bàn, hàng 
Tỳ kheo đệ tử Phật, hãy biết rõ như thế, chớ nên tham đắm lợi lạc thế 
gian để chuyên chú vào đạo giải thoát (75).” 

Trong Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, tinh thần, hay linh hồn. 
Mind với chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Minđ” với chữ 
“M” viết hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà 
thiển, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng nghe khi nghe là 
tỉnh thức. Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức 
về một đối tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi 
hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên 
rồi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và 
chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bển vững tràn trễ như con sông 
nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi 
thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì 
truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những 
cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm 
có tiềm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ 
không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả 
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được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất 
tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những 
biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có thể xãy ra. Tâm là 
con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi 
lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư 
tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một 
nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. Tâm còn được 
định nghĩa như là toàn bộ hệ thống của thức, bốn nguyên thanh tịnh, 
hay tâm. Citta thường được dịch là “ý tưởng.” Trong Kinh Lăng Già 
cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được dịch đúng hơn 
là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay “nhà kho” 
trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không chỉ riêng 
nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học nữa. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn đầu các hành vi, tâm là 
chủ, tâm tạo tác tất cả.” 

Tâm chúng sanh như vượn chuyêển cây, hãy để cho nó đi nơi nào 
nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự 
tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Tâm không trụ vào đâu. 
Hãy để cho quá khứ đi vào quá khứ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp 
vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là 
vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi 
sẽ tự đứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rỗi cũng sẽ tự đứt, tức gọi 
là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. 
Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; 
tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. 
Theo ngài Tế Tỉnh Đại Sư, Tổ thứ 12 trong Liên Tông Thập Tam Tổ 
của Trung Quốc, có hai thứ lực là tâm lực và nghiệp lực. Dù nghiệp lực 
có lớn, nhưng tâm lực lại càng lớn hơn. Bởi vì nghiệp kia nguyên lai 
không có tự tánh, nghĩa là nghiệp không có sẵn, mà chỉ hoàn toàn 
nương vào nơi tâm. Vì thế khi tâm chú trọng thì làm cho nghiệp mạnh 
thêm. Tâm có thể tạo nghiệp thì cũng chính tâm có thể diệt nghiệp. 

Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm 
trên cơ thể. Nếu để tâm ta hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất 
thiện, tâm có thể gây ra những thẩm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, 
nhưng tâm có thể chữa khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về 
những tư tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu 
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quả mà nó có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng 
và lành mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta 
bằng tư tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không 
biết điều chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác 
gì thây ma trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy 
lạc thú trong lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong 
nội tâm sẵn sàng cho bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và 
giữ đúng trên con đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự 
thì nó sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng 
túng bừa bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới 
nầy đều do sự tạo thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, 
kểm chế, cân nhắc và thăng bằng. Bình nh không phải là yếu đuối. 
Một thái độ bình tĩnh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó 
khăn øì cho một người giữ được bình tnh trước những điều thuận lợi, 
nhưng giữ được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô 
cùng. Bằng sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị 
lực. Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Chúng ta không nên đi đến một quyết định vội vàng nào 
đối với bất cứ vấn để gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay 
bị khiêu khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì 
quyết định trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nay. 
Nóng giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt 
nhất, mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những 
đam mê của tham, sân, si tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định 
huệ. Bí quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm 
những gì cần làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng 
như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng 
không thể tiên liệu mọi thứ có thể xãy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng 
thời gian mà chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 
Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
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hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 
lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. Cũng theo Tỳ Kheo Piyananda 
trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn không thể chạy trốn 
khỏi tâm. Với thiền bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát 
khỏi những xáo trộn bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh 
thức với những hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát 
hay chú tâm đến tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm 
được phát triển đúng cách, nó sẽ mang lại niềm vui và hạnh phúc nhất. 
Nếu tâm bị xao lãng nó sẽ mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn 
không thể kể xiết. Tâm kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí 
huấn luyện tâm họ như người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên 
quan sát tâm mình. Khi bạn ngồi một mình bạn nên quan sát những 
thay đổi nơi tâm. Chỉ nên quan sát mà không chống cự lại hay trốn 
chạy hay kiểm soát những thay đổi ấy. Khi tâm đang ở trạng thái tham 
dục, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tham dục. Khi tâm đang ở 
trạng thái sân hận hay không sân hận, nên tỉnh thức biết mình đang có 
tâm sân hận hay tâm không sân hận. Khi tâm tập trung hay tâm mông 
lung, bạn nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tập trung hay tâm mông 
lung. Bạn nên luôn nhớ nhiệm vụ của mình là quan sát những hoàn 
cảnh thay đổi mà không đồng hóa với chúng. Nhiệm vụ của bạn là 
không chú tâm vào hoàn cảnh bên ngoài mà chú tâm vào chính bạn. 
Quả là khó khăn, nhưng có thể làm được. Hành giả tu Phật hãy luôn cố 
gắng trau dồi độ lượng, vì độ lượng giúp bạn tránh những phán xét vội 
vàng, thông cảm với những khó khăn của người khác, tránh phê bình 
ngụy biện để nhận thức rằng cả đến người tài ba nhất cũng không thể 
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không sai lầm; nhược điểm mà bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là 
nhược điểm của chính bạn. Khiêm nhường không phải là nhu nhược, 
mà khiêm nhường là cái thước đo của người trí để hiểu biết sự khác 
biệt giữa cái hiện tại và cái sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ 
mệnh hoằng pháp của Ngài bằng đức khiêm cung là loại bổ tất cả 
niềm kiêu hãnh của một vị hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng 
chẳng bao giờ Ngài mất cái hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ 
tánh kẻ cả hơn người. Những lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài 
chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp 
xúc với những người hèn kém nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. 
Nóng giận đưa đến rừng rậm không lối thoát. Trong khi nóng giận 
chẳng những chúng ta làm bực bội và làm người khác khó chịu vô 
cùng, mà chúng ta còn làm tổn thương chính mình, làm yếu đi thể chất 
và rối loạn tâm. Một lời nói cộc cằn giống như một mũi tên từ cây 
cung bắn ra không bao giờ có thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả 
ngàn lần. 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Trong các pháp, tâm dẫn đầu, 
tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc 
hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo đến như bánh xe lăn theo chân 
con vật kéo xe (1). Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo 
tác tất cả. Nếu đem tâm thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành 
động, sự vui sẽ theo nghiệp kéo đến như bóng với hình (2). Nhà lợp 
không kín ắt bị mưa dột thế nào, kẻ tâm không tu tất bị tham dục lọt 
vào cũng thế (13). Nhà khéo lợp kín ắt không bị mưa dột, kẻ tâm khéo 
tu tất không bị tham dục lọt vào (14). Tâm kẻ phàm phu thường xao 
động biến hóa rất khó chế phục gìn giữ, nhưng kẻ trí lại chế phục tâm 
mình làm cho chánh trực một cách dễ dàng, như thợ khéo uốn nắn mũi 
tên (33). Như con cá bị quăng lên bờ sợ sệt và vùng vẫy thế nào, thì 
cũng như thế, các người hãy đem tâm lo sợ, phấn đấu để mau thoát 
khỏi cảnh giới ác ma (34). Tâm phàm phu cứ xoay vần theo ngũ dục, 
xao động không dễ nắm bắt; chỉ những người nào đã điều phục được 
tâm mình mới được yên vui (35). Tâm phàm phu cứ xoay vần theo ngũ 
dục, biến hóa u-ẩn khó thấy, nhưng người trí lại thường phòng hộ tâm 
mình, và được yên vui nhờ tâm phòng hộ ấy (36). Tâm phàm phu cứ 
lén lút đi một mình, đi rất xa, vô hình vô dạng như ẩn náu hang sâu, 
nếu người nào điều phục được tâm, thì giải thoát khỏi vòng ma trói 
buộc (37). Người tâm không an định, không hiểu biết chánh pháp, 
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không tín tâm kiên cố, thì không thể thành tựu được trí tuệ cao (38). 
Người tâm đã thanh tịnh, không còn các điều hoặc loạn, vượt trên 
những nghiệp thiện ác thông thường, là người giác ngộ, chẳng sợ hãi 
(39). Cái hại của kẻ thù gây ra cho kẻ thù hay oan gia đối với oan gia, 
không bằng cái hại của tâm niệm hướng về hành vi tà ác gây ra cho 
mình (42). Chẳng phải cha mẹ hay bà con nào khác làm, nhưng chính 
tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện làm cho mình cao thượng hơn 
(43). Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như cõi đất bằng, 
lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên 
chẳng còn bị luân hổi xoay chuyển (95). Những vị A-la-hán ý nghiệp 
thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có 
chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Trong những thời quá 
khứ, ta cũng từng thả tâm theo dục lạc, tham ái và nhàn du, nhưng nay 
đã điều phục được tâm ta như con voi đã bị điều phục dưới tay người 
quản tượng tài giỏi (326). Hãy vui vẻ siêng năng, gìn giữ tự tâm để tự 
cứu mình ra khỏi nguy nan, như voi gắng sức để vượt khỏi chốn sa lầy 
(327). 


Ordinary People's Mind 


According to Buddhism, although Sinners and Saints are of the 
same fundamental nature that 1s the Buddha-nature. The saint 1s the 
Opposite of the common or unenlightened man. The Sainted ones are 
those who are wise and good, and are correct In all their characters. 
While ordinary people who always examine themselves and realize 
they are just unenlightened mortal filled with greed, hatred and 
Ipnorance, as well as an accumulation of Infinite other transgressions 1n 
the past, present and future. Ordinary people 1s a term for “the common 
man,” or a man of lower caste of character or profession. In Buddhism, 
an ordinary person unenlightened by Buddhism, an unbeliever, sinner; 
childish, 1gnorant, foolish; the lower orders. In Mahayana, the mind of 
ordinary people are the mind of those who have not reached the path of 
seeing (darsana-marga), and so have not directly perceived emptiness 
(sunyata). Due to this, they assent (tán thành) to the false appearances 
of things and do not perceive them In terms of thetr true nature, I.e., 
emptiness. In 'Theravada, this refers to beings who have worldly 
asptratlons (loka-dharma). They are contrasted with noble people, 
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which Iincludes those who have attained one of the supramundane 
paths, from stream-enterers up to Arhats. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Long 1s the night to the wakeful; long 1s the road to 
him who 1s tired; long 1s samsara to the foolish who do not know true 
Law (Dharmapada 60). If a traveler does not meet a companion who 1s 
better or at least equal, let him firmly pursue his solitary career, rather 
than being In fellowship with the foolish (Dharmapada 61). These are 
my sons; this is my wealth; with such thought a fool 1s tormented. 
Verily, he 1s not even the owner of himself. Whence sons? Whence 
wealth? (Dharmapada 62). À foolish man who knows that he 1s a fool, 
for that very reason a wIse man; the fool who think himself wise, he 1s 
indeed a real fool (Dharmapada 63). If a fool associates with a wIse 
man even all his life, he will understand the Dharma as litle as a spoon 
tastes the flavour of soup (Dharmapada 64). An Intellipgent person 
assoclates with a wise man, even for a moment, he wIll quickly 
understand the Dharma, as the tongue tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 65). A fool with little wit, goes through life with the very 
self as his own øreatest enemy. In the same manner, evil doers do evil 
deeds, the fruit of which 1s bitter (Dharmapada 66). The deed 1s not 
well done of which a man must repent, and the reward of which he 
receives, weeping, with tearful face; one reaps the fruit thereof 
(Dharmapada 67). The deed is well done when, after having done 1t, 
one repents not, and when, with Joy and pleasure, one reaps the fruit 
thereof (Dharmapada 68). As long as the evil deed done does not bear 
fruit, the fool thinks 1t 1s as sweet as honey; but when 1t ripens, then he 
comes to grief (Dharmapada 69). Let a fool, month after month, eats 
only as much food as can be picked up on the tip of a kusa blade; but 
he 1s not worth a sixteenth part of them who have comprehended the 
truth (Dharmapada 70). An evil deed commifted may not Immediately 
bear fruit, Just as newl drawn milk does not turn sour at once. In the 
same manmner, smouldering, It follows the fool like fire covered with 
ashes (Dharmapada 71). The knowledge and fame that the fool gaIns, 
so far from benefiting; they destroy his bright lot and cleave his head 
(Dharmapada 72). The fool always desire for an undue reputation or 
undeserved honour, precedence among the monks, authority in the 
monasteries, honour among other families (Dharmapada 73). Let both 
monks and laymen think, “by myself was this done; In every WOork, 
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great or small, let them refer to me.” Such 1s the ambition of the fool; 
his desires and pride Increase (Dharmapada 74). One 1s the path that 
leads to worldly gain, and another 1s the path leads to nirvana. Once 
understand this, the monks and the lay disciples of the Buddha, should 
not reJoice 1n the praise and worldly favours, but cultivate detachment 
(Dharmapada 75).” 

In English “mind” means “heart,” “spirit,” “psyche,” or “soul.” 
Mind with a smaill “m” means the seat of the Intellect. Mind with a 
capital “M” stands for absolute reality. From the standpoint of Zen 
experlence, “mind” means total awareness. In other words, Just 
listening when hearing. According to Most Venerable Dhammananda 
in The Gems of Buddhist Wisdom, mìnd may be defined as simply the 
awareness of an obJect since there 1s no agent or a soul that directs all 
activitles. It consists of fleeting mental states which constantly arise 
and perish with lightning rapidity. “With bìrth for 1fs source and death 
for 1ts mouth, 1t persistently flows on like a river receiving from the 
tributary streams of sense constant accretlons to 1fs flood.” Each 
momenfary conscIousness of this everchanging lifestream, on passing 
away, transmIs 1Iís whole energy, all the ¡ndelibly recorded 
Impr€SSIOnS, fO 1fS successor. Every fresh conscilousness therefore 
consists of the potentialitles of 1ts predecessors and something more. 
As all Impressions are Indelibly recorded 1n this everchanging 
palimpsest-like mind, and as all potentialities are transmitted from life 
to life, Irrespective of temporary physical disintegrations, reminiscence 
Of past births or past Iincidents become a possibility. Mind 1s like a 
double-edged weapon that can equally be used either for good or evIl. 
One single thought that arises 1n this invisible mind can even save or 
destroy the world. One such thought can either populate or depopulate 
a whole country. It is mind that creats one”s paradise and one”s hell. 
Citta or Mind 1s defined as the whole system of vijnanas, originally 
pure, or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In the 
Lankavatara Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may 
better be rendered “mind.” When 1t is defined as “accumulatlon” or as 
“store-house”” where karma seeds are deposited, 1t is not mere thought, 
1t has an ontological signification also. In The Dhammapada Sutta, the 
Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; mind 1s chief, and mind-made 
are they.” The mind 1s like a monkey, let It moves wherever 1t wIll; 
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however, the Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and the 
awareness so that your mind abides nowhere.” The mind without 
resting place (a mind which does not abide anywhere, a mind which let 
“bygone be bygone). The mind without resting place, detached from 
time and space, the past being past may be considered as a non-past or 
non-existent, so with present and future, thus realizing their unreality. 
The result is detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha- 
mind, the bodhi-mind, the mind free from Ideas or creation and 
extInction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures 
are of the Void, or Absolute. According to Great Master Chi-Sun, the 
Twelfth Patriarch of the Thirteen Patriarchs of Chinese Pureland 
Buddhism, there are two kinds of karma, mind power and karmic 
power. Even though karmic power Is great, the mind power 1s even 
greater. Because karma does not have an Iinherent nature. It means that 
karma 1s not a pre-existing phenomenon, but It relies entirely on the 
mind to arise. Therefore, If the mind gives It importance, then the 
karma will become stronger. The mind can give rise to karma, If can 
also destroy 1t. 

In Buddhism, there is no distinction between mínd and 
conscIousness. Both are used as synonymous terms. Mind always 
deeply affects the whole body of sentient beings. If allowed to function 
viciously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, 1t can even KIll a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentraed on riph(t thoughts with ripht effort and 
understanding the effect It can produce 1s Immense. A mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so mụuch as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adjust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJjoyment. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mìnd 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poIse. Calmness 1s not weakness. A calm 
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attitude at all times shows a man of culture. It 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. The mind 1s influenced by bad mood, 
provoke, emotion, and worry. We should not come to any hasty 
decision regarding any matter when you are In a bad mood or when 
provoked by someone, not even when you are 1n øood mood Influenced 
by emotion, because such decision or conclusion reached during such a 
period would be a matter you could one day regret. Angry 1s the most 
dangerous enemy. Mind 1s your best friend and worst woe. You must 
try to kill the passions of lust, hatred and Ignorance that are latent in 
your mind by means of morality, concentration and wisdom. The secret 
of happy, successful living lies in doing what needs to be done now, 
and not worrying about the past and the future. We cannot go back Into 
the past and reshape If, nor can we anticipate everything that may 
happen In the future. There 1s one moment of time over which we have 
some conscious control and that 1s the present. In The Gems of 
Buddhism Wisdom, Most Venerable Dhammanada confirmed: “If you 
want fo get rid of your enemies you should first ki your anger which 1s 
the greatest enemy within you. EFurthermore, 1Ý you act inconsiderately, 
you are fulfilling the wishes of your enemies by unknowingly entering 
I1nto their trap. You should not think that you can only learn something 
from those who praise and help you and associate with you very close. 
There are many things you can learn from your enemies also; you 
should not think they are entirely wrong Just because they happen to be 
your enemies. You cannot imagine that sometimes your enemies also 
pOSSess certain good qualities. You will not be able to get rid of your 
enemies by returning evil for evil. If you do that then you will only be 
inviing more enemies. The best and most correct method of 
OVercoming your enemIies 1s by radiating your kindness towards them. 
You may think that this 1s Impossible or something nonsensical. But this 
method Is very highly appreciated by all wise people. When you come 
to know that there 1s someone who 1s very angry with you, you should 
first try to find out the main cause of that enmity; 1Ÿ it 1s due fo your 
mistake you should admit It and should not hesitate to apolog1ze to him. 
lf it is due to certain misunderstandings between both of you, you must 
have a heart to heart talk with him and try to enlighten him. If it 1s due 
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to Jealousy or some other emotional feeling you must try to radiate 
your loving-kindness towards him so that you wIll be able to influence 
him through your mental energy. Buddhist practitioners should always 
cultivate tolerance, for tolerance helps you to avoid hasty Judgments, to 
sympathize with other people”s troubles, to avoid capfIous crificism, to 
realize that even the finest human being 1s not Infallible; the weakness 
you find In other people can be found In yourself too. Humilify 1s not 
weakness, humility 1s the wise man”s measuring-rod for learning the 
difference between what 1s and what 1s yet to be. The Buddha himself 
started his ministry by discarding all his princely pride 1n an act of 
humility. He attained sainthood during his life, but never lost his 
naturalness, never assumed superIor airs. His dissertations and parables 
were never pompous. He had time for the most humble men. Be 
patent with all. Anger leads one through a pathless Jungle. While 1t 
1rriftates and annoys others, It also hurts oneself, weakens the physical 
body and disturbs the mind. A harsh word, like an arrow discharged 
from a bow, can never be taken back even If you would offer a 
thousand apologies for 1t. According to Bikkhu PIyananda in The Gems 
of Buddhism Wisdom, you cannot run away from your mind. By 
medifation, you can train the mind to keep calm and be free from 
disturbances either from withn or outside. Apply concentrated 
awareness to the Internal confusions and mental conflicts, and observe 
Or pay atfention to all the changing states of your mind. When the mind 
1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If the mind 1s 
neglected, 1t runs you into endless troubles and difficulties. The 
disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 1s 
weak and Ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 
horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
When you sit alone, you should observe the changing conditions of the 
mind. The task 1s only a matter of observing the changing sfates, not 
fighting with the mind, or avoid 1t, or try to control 1t. When the mind 1s 
1n a state of lust, be aware that we are having a mind of lust. When the 
mind 1s in a state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that 
we are having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scattered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 
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without identfying yourself with them. Your Jjob 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but it can be done. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Of all dharmas, mind 
1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we think, we have 
become what we thought (what we are today came from our thoughts 
of yesterday). IÝ we speak or act with a deluded mind or evil thoughts, 
suffering or pain follows us, as the wheel follows the hoof of the 
draught-ox (Dharmapada I). Of all dharmas, mind 1s the forerunner, 
mind 1s chief. We are what we think, we have become what we 
thought. If we speak or act with a pure mind or thoupht, happiness and 
Joy follows us, as our own shadow that never leaves (Dharmapada 2). 
As rain penetrates and leaks Into an 1ll-thatched hut, so does passion 
enter an untrained mind or uncultivated mind (Dharmapada 13). Às raIn 
does not penetrate a well-thatched hut, so does passion not enter a 
cultivated mind (Dharmapada 14). The wavering and restless, or 
unsteady mind, difficult to guard, difficult to hold back; a wise man 
steadies his trembling mind and thought, as a fletcher makes straight 
his arrow (Dharmapada 33). As a fish drawn from Its watery abode and 
thrown upon the dry land, our thought quivers all over In 1s effort to 
escape the realm of Mara (Dharmapada 34). It is good to confrol the 
mind, which 1s difficult to hold in and flighty, rushing wherever 1t 
wishes; a controlled mind brings happiness (Dharmapada 35). The mind 
1s hard to perceive, extremely subtle, flits whenever it wishes. Let the 
wWise person guard 1t; a guarded mind Is conducive to hapiness 
(Dharmapada 36). Traveling far, wandering alone, bodiless, lying In a 
cave, 1s the mind. Those who subdue 1t are freed from the bonds of 
Mara (Dharmapada 37). He whose mind 1s not steady, he who does not 
know the True Law, he whose confidence wavers, the wisdom of such 
a person wIll never be perfect (Dharmapada 38). He whose mind 1s 
free from lust of desires, he who 1s not affected by hatred, he who has 
renounced both good and evil, for such a vigilant one there 1s no fear 
(Dharmapada 39). Whatever harm an enemy may do to an enemy, or a 
hater to a hater, an Ill-directed mind can do one far greater harm 
(Dharmapada 42). What neither mother, nor father, nor any other 
relative can do, a well-directed mind can do one far greater good 
(Dharmapada 43). Like the earth, Arhats who are balanced and well- 
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disciplined, resent not. He 1s like a pool without mud; no new births are 
1n store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, 
whose speech and deed are calm. They have also obtained right 
knowing, they have thus become quiet men (Dharmapada 96). In the 
past times, this mind went wandering wherever It liked, as it wished 
and as It pleased. But now I shall completely hold it under control as a 
rider with his hook a rutting elephant (Dharmapada 326). Take delight 
in heedfulness, check your mind and be on your guard. Pull yourself 
out of the evil path, Just like the elelphant draws 1tself out of the mud 
(Dharmapada 327). 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirfy-Six 


Tâm Của Bậc Thánh 


Thánh Nhân đối lại với Phàm Nhân. Thánh là bậc đã chứng đắc 
Thánh Đạo. Theo Phật giáo, Thánh chúng được xem là tất cả các bậc 
Thánh. Những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát phiển não từ sơ địa trở 
lên. Bậc Thánh là bậc đã bước vào con đường đi đến Niết Bàn. Theo 
Duy Thức Luận, Thánh Tính Ly Sinh là cuộc sống của sự Thánh thiện 
của các vị Thanh Văn, Duyên Giác, A La Hán hay Bồ Tát, những vị đã 
đạt được vô lậu trí và dứt bỏ phiển não do phân biệt khởi lên (đã dứt 
bỏ phiền não và sở tri chướng), đối lại với cuộc sống của phàm phu 
hay người chưa giác ngộ. Theo Phật giáo, bậc Thánh là bậc đã chứng 
Thánh và đã hoàn toàn thấu triệt chân lý mà không phải học nữa. 
Hành giả đi đến giai đoạn sau cùng, tức là con đường không còn gì để 
học nữa. Khi đó kết quả mà hành giả hướng đến khi tu tập tứ diệu đế 
sẽ tự đến. Khi hành giả đạt đến giai đoạn cuối cùng nây thì trở thành 
một vị A La Hán. Theo Tiểu Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. 
Nhưng theo Đại Thừa, A La Hán chỉ mới giác ngộ được một phần mà 
thôi. Lý tưởng của đạo Phật là hoàn tất đức tính của con người, hay là 
đưa con người đến Phật quả bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân 
cách cao nhất. Đó là những đặc điểm của đạo Phật. 

Tâm Thánh là tâm của bậc Thánh như tâm Phật. Tâm của các bậc 
Thánh luôn điểm tĩnh an vui, không tham lợi dưỡng, cũng không ham 
được cung kính tôn trọng. Tâm Thánh là tâm Phật vì nó là tâm của từ, 
bi, hỷ, xả... Nó là tâm của những suy nghĩ tốt đẹp về tha nhân. Đồng 
thời, tâm Thánh cũng là tâm của bậc Bồ Tát: Thượng cầu Phật đạo, hạ 
hóa chúng sanh. Tâm Thánh không chấp trước, không luyến ái, bao 
gồm không chấp trước bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm 
thanh, vị và tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà 
kiến hay ngã chấp, vân vân. Nói cách khác, tâm của các bậc Thánh là 
tâm đã được giải thoát khỏi tất cả mọi dục vọng. Tâm là một tên khác 
của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân 
tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không 
giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận 
thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều 
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khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng 
phép loại suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, 
Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp 
đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo 
địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, 
vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Trong Thiền, tâm có nghĩa là 
toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tinh thần, trái tim, hay tâm hồn, 
hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên ngoài nhị 
nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ hiểu hơn về Tâm, các vị 
thầy Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, nhưng đối với 
Thiển, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có những thành phần hay 
phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và vô tướng của Tâm hiện 
hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly trong cái toàn thể. 
Đoàn thể do Đức Phật lập nên gọi là “Thánh Chúng” (Aryan 
sangha), đó là môi trường tu tập của những người cao quý. Vì truyền 
thống Bà La Môn đã được thiết lập kiên cố nên giai cấp bấy giờ đã 
được phân chia thật là rõ rệt. Bởi lẽ đó, Đức Phật luôn xác nhận rằng 
trong hàng Tăng chúng của Ngài không có phân biệt giữa Bà La Môn 
và Võ tướng, hay giữa chủ và tớ. Ai đã được nhìn nhận vào hàng Tăng 
Chúng đều được quyển học tập như nhau. Đức Phật dạy rằng không 
thể gọi một giai cấp nào là cao quý hay không cao quý được bởi vì vẫn 
có những người đê tiện trong giai cấp gọi là cao quý và đồng thời cũng 
có những người cao quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao 
quý hay đê tiện là chúng ta nói về một người nào đó chứ không thể cả 
toàn thể một giai cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí tuệ chứ không 
phải là vấn đề sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn đề 
của Đức Phật là tạo nên một người cao quý hay Thánh Giả (Arya 
pudgala) trong ý nghĩa một cuộc sống cao quý. Thánh Chúng đã được 
thiết lập theo nghĩa đó. Theo đó thì Thánh Pháp (Arya dharma) và 
Thánh Luật (Arya vinaya) được hình thành để cho Thánh Chúng tu tập. 
Con đường mà Thánh Giả phải theo là con đường Bát Thánh Đạo 
(Arya-astangika-marga) và cái sự thật mà Thánh Giả tin theo là Tứ 
Diệu Đế. Sự viên mãn mà Thánh Giả phải đạt tới là Tứ Thánh Quả 
(Arya-phala) và cái toàn bị mà Thánh Giả phải có là Thất Thánh Giác 
Chi (sapta-arya-dharma). Đó là những đức tính tính thần cao cả. Người 
học Phật không nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ “Thánh” nầy vốn 
được áp dụng cẩn thận vào mỗi điểm quan trọng trong giáo pháp của 
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Đức Phật. Đức Phật, như vậy, đã cố gắng làm sống lại ý nghĩa nguyên 
thủy của chữ “Thánh” nơi tâm của mỗi người trong cuộc sống thường 
nhật. 

Phàm phu với phàm tâm nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật 
do bởi vô minh hay không hiểu sự thật về cuộc đời. Vô minh hay bất 
giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo Phật, vô minh là không 
biết, không thấy, không hiểu, không am tường chân lý, vân vân. Người 
nào bị vô minh che lấp thì dầu cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người 
ấy không thấy bản chất thật của vạn hữu, không am tường chân lý 
nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi khổ đau phiền não. Vì 
s¡ mê mà người ta không thể phân biệt đúng sai. Ngu sĩ làm cho người 
ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay 
đổi và hoại diệt. Chừng nào mà chúng ta không phát triển tâm mình để 
đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh về bản chất đúng của 
sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái ngã hay cái ta là 
thật. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng 
ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, 
tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, 
lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vì sĩ mê mà 
người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng 
sai. NÑgu si làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là 
những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi 
lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu sĩ mê 
bạn nên tu tập quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn để khó khăn của 
chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ 
đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ 
khác cùng phát sanh chung với vô minh. Giải pháp phẩi nằm trong 
những vấn đề ấy, và do đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở 
đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ 
thấy rằng tất cả những vấn đề ấy đều là những vấn đề của kiếp nhân 
sinh, của con người, vậy thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai 
khác hơn là con người. Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được 
và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bổ những ảo kiến và những khái 
niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều 
hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua 
tu tập mà thôi. 
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Kỳ thật, theo Phật giáo, Phật tánh nơi phàm phu và nơi các bậc 
Thánh không sai khác, chỉ khác chỗ tâm phàm phu của chúng ta luôn 
bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về lo âu, sung sướng, thù 
hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao có được cái tâm an 
tịnh. Trạng thái tâm đạt được do tu tập là trạng thái tịnh lự đạt được 
bởi buông bỏ. Trong Phật giáo, hành giả tu tập để làm lắng dịu và loại 
bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt 
được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt 
được trạng thái tịnh lự do tu tập, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh 
bên trong, nó chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nây xảy ra thì 
giữa ta và Phật không có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiển định cao 
độ, hành giả phải tu tập bốn giai đoạn tĩnh tâm trong tu tập. Xóa bỏ 
dục vọng và những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong 
giai đoạn nây tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. Giai đoạn suy 
tư lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất tâm bất loạn 
(trụ tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định). Giai đoạn buồn 
vui đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái không có cảm xúc; 
con người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cảm thấy an lạc. Giai đoạn 
của sự thản nhiên và tỉnh thức. 

Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi phàm tâm chúng ta đã từng bị tham, sân, 
si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng sanh ô 
nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho chúng sanh 
thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lối sống 
hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm lời nói 
và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực hiện loại 
thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh luận triết lý 
hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả ngàn 
lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất vẫn 
là người chính phục được chính mình.” Chinh phục chính mình hay 
chinh phục chính cái phàm tâm của mình không gì khác hơn là tự chủ, 
hay tự làm chủ lấy mình. Chinh phục chính mình là nắm vững cái 
phàm tâm của chính mình, làm chủ những cảm kích, tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, chính phục chính mình là 
một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ ước, và bị dục vọng điều 
khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 
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The Sainted Minds 


The saint 1s the opposite of the common or unenlightened man. The 
saints are those who are wise and good, and are correct in all theIr 
characters. According to Buddhism, the holy multtude or sacred 
assembly are all considered the saints. The Bodhisattva saints who 
have overcome Illusion, from the first stage upwards. The holy or 
saintly one, or enlightened one who has started on the path to nirvana. 
According to the Vijnanamatrasiddhi, the lie of holiness apart or 
distinguished from the lie of common unenlightened people. 
According to Buddhism, the saints are those who have realized the 
saintly fruits and have completely comprehended the truth without 
further study. Practiioners proceed to the last stage, 1.e., the Path of 
No-More-Learning. Then the firm conviction that they have realized 
the Fourfold Truth will present 1tself. When the Ariya reaches this 
stage, he becomes an arhat. According to the Hinayanistic view this 1s 
the perfect state of enlightenment, but according to the Mahayanistic 
view an arhat 1s thoupht to be only partially enlightened. The purpose 
of Buddhism 1s to perfect a mans “haracter, or to let him attain 
Buddhahood on the basis of wisdom and right cultivation, 1.e., the 
highest personality. Such are the characteristics of Buddhism. 

Sainted Minds are the holy minds, that of Buddha. The sainted 
minds are always still and peaceful, without seeking gain, support or 
respect. The SaiInts' mind 1s the mind of the Buddha because If 1s a 
mind of loving-kindness, compassion, Joy, and equanimity... Ít 1s a mind 
of good thinkings on other people. At the same time, it is the mind of a 
Bodhisattva: Above to seek bodhi, below to save (transform) beInss, 
one of the great vow of a Bodhisattva. The sainted minds are minds of 
detachment or renunciation Includes physical: wealth, body, form, 
sound, smell, taste, touch, etc., and mental biased minds, wrong views, 
self-praspIng, ego-grasping, etc. In other words, the sainted minds 
delivered from all desires. “Mind” 1s another name for Alaya-vijnana. 
Unlike the material body, immaterial mind 1s Invisible. We are aware 
of our thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we 
Iinfer their existence 1n others by analogy. The mind 1s the root of all 
dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AlII 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
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mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
man driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. In Zen, it means either the mind of a person 1n the 
sense of all his powers of consclousness, mind, heart and spirit, or else 
absolutely reality, the mind beyond the distinction between mind and 
matter. lt 1s for the sake of giving practitioners an easler understanding 
of Mind, Buddhist teachers usually divide the mind info aspects or 
layers, but to Zen, Mind 1s one great Whole, without parfs Or dIVISIOnS. 
The manifestating, 1lluminating, and nonsubstantial characteristilcs of 
Mind exist simultaneously and consfantly, inseparable and Indivisible 
1n thetr totalIty. 

The special community established by the Buddha was called “The 
Assembly of the Noble” (Arya-sangha), Iintended to be the cradle of 
noble persons. Since the Brahmanical tradiion had been firmly 
established, the race distinction was strictly felt. On that account the 
Buddha often asserted that in his own community there would be no 
distinction between Brahmans (priests) and warriors or between 
masters and slaves. Anyone who Joined the Brotherhood would have 
an equal opportunmity for leading and training. The Buddha often argued 
that the word Arya meant “noble” and we ought not call a race noble or 
Ipnoble for there will be some ignoble persons among the so-called 
Aray and at the same time there will be some noble persons among the 
so-called Anarya. When we say noble or ignoble we should be 
speaking of an Individual and not of a race as a whole. Ïlt is a question 
of knowledge or wisdom but not of birth or caste. Thus the obJect of the 
Buddha was to create a noble personage (arya-pudgala) in the sense of 
a noble life. The noble community (Arya-sangha) was founded for that 
very purpose. The noble ideal (Arya-dharma) and the noble discipline 
(Arya-vinaya) were set forth for the aspiring candidates. The path to be 
pursued by the noble aspirant is the Noble Eightfold Path (Arya- 
astangika-marga) and the truth to be believed by the noble 1s the Noble 
Fourfold Truth (Catvariarya-satyam). The perfections attained by the 
noble were the four noble fruitions (Arya-phala) and the wealth to be 
possessed by the noble was the noble sevenfold wealth (sapta-arya- 
dhana), all being spiritual qualifications. The careful application of the 
word Arya to each of the Iimportant poinfs of his 1nstitution must not be 
overlooked by a student of Buddhism. The Buddha thus seemed to 
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have endeavored to revive the original meaning of Arya In people's 
minds in dally life of his religIous communIty. 

Ordinary people with ordinary minds do not see things as they 
really are because of of theIr ignorance or failing to understand the 
truth about life. Ignorance 1s the opposite of the word “to know”. In 
Budhdism, Ignorance means “not knowing”, “not seeing', 
understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever 1s dominated by 
Ipnorance 1s like a blind person because the eyes are shut, or not 
seeing the true nature of obJects, and not understanding the truths of 
cause and effect, and so on. lgnorance 1s the root of all sufferings and 
afflictions. Due to ignorance, people cannot distinguish between right 
and wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to 
things which are impermanent, changeable, and perishable. As long as 
we have not develop our minds to obtain wisdom, we remain 1gnorant 
of the tru nature of things. According to Buddhism, ignorance means 
regarding the self as real. Ignorance 1s the main cause of our non- 
enlightenment. Ignorance 1s only a false mark, so 1t 1s subJect to 
production, extinction, 1increase, decrease, defilement, purIty, and so 
on. lgnorance 1s the main cause of our bírth, old age, wOorry, grIef, 
misery, and sickness, and death. Due to Ignorance, people do not see 
things as they really are, and cannot distinguish between right and 
wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to things 
which are Iimpermanent, changeable, and perishable. Once anger 
arises, one has nothing but “ignorance.” In order to eliminate 
“ignorance,” you should cultivate in contemplation on causality. All of 
our psychological problems are rooted In Ignorance, In delusion. 
lgnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hafes, conceits and a 
host of other defilements go hand In hand with our ignorance. The 
solutlons are to be found ¡n the problems themselves and hence we 
should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not 
aftribute them to non-humans. Our real problems can be solved only by 
giving up 1llusions and false concepts and bringing our lives Into 
harmony with reality and this can be done only through cultivation. 

As a maftter of fact, according to Buddhism, there 1s no difference 
in Buddha-nature between ordinary people and the saint, the only 
difference 1s that minds In ordinary people are constantly occupied with 
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a lot of false thoughts, thoughts of worry, happiness, hatred and anger, 
friends and enemies, and so on, so we cannot discover the Buddha- 
nature within. The state of mind of quietude or equanimity gained 
through cultivation. In Buddhism, practitioners cultivate to calm down 
and to eliminate attachments, the aversions, anger, jealousy and the 
Ipnorance that are 1n our heart so that we can achieve a transcendental 
wisdom which leads to enlightenment. Once we achieve a state of 
quietude through cultivation, we wIll discover our real nature within; 1t 
Is nothing new. However, when this happens, then there Is no 
difference between us and the Buddha. In order to achieve the state of 
quietude through ciltivation, practtioners should cultivate four basic 
stapges In Dhyana. The relinquishing of desires and unwholesome 
factors achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, 
the mind 1s full of hoy and peace. In this phase the mind 1s resting of 
conceptualization, the attaining of inner calm, and approaching the 
one-pointedness of mind (concentration on an obJect of meditation). In 
this stage, both Joy and sorrow disappear and replaced by equanimity; 
one 1s alert, aware, and feels well-being. In this stage, only equanimity 
and wakefulness are presenI. 

The Buddha once taught: “For a long time has man”s ordinary mind 
been defiled by greed, hatred and delusion. Mental defilements make 
beIngs Impure; and only mental cleansing can purify them.” Devout 
Buddhists should always keep In mind that our dally life 1s an Intense 
process of cleansing our own action, speech and thoughts. And we can 
only achieve this kind of cleansing through practice, not philosophical 
speculation or logical abstraction. Remember the Buddha once said: 
“Though one conquers In batfle thousand times thousand men, yet he 1s 
the greatest conqueror who conquers himself.” This 1s nothing other 
than training of our own ordinary mind, or “self-mastery, or confrol our 
own mind. lt means mastering our own ordinary menfal contents, our 
emotions, likes and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the 
øreatest empire a man can aspire unto, and to be subJect to our own 
pAsslons 1s the most grlevous sÏavery. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Bốn Tâm Vô Lượng 


Trong Phật giáo, tâm vô lượng là cái tâm rộng lớn, cái tâm không 
thể tính lường được. Tâm vô lượng không những làm lợi ích cho vô 
lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng 
quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng 
đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô 
lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm 
Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì 
chúng chiếu khắp pháp giới chúng sanh không giới hạn không ngăn 
ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm 
Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm Thiên. Vô Lượng Tâm là những để 
mục tu tập mang lại lợi lạc rất lớn cho hành giả. Hành giả tu Phật nên 
luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn phẩm hạnh dẫn tới lối sống 
cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy mà hành giả có thể loại trừ 
được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; đồng thời tạo được tánh vị tha 
và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và cộng đồng. Trong tu tập, đây là 
bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có thể nhìn thấy những gì tốt đẹp 
nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng tâm cũng có thể được xem như 
những để mục hành thiển thù thắng, qua đó hành giả có thể trau dồi 
những trạng thái tâm cao siêu hơn. Nhờ tu tập những phẩm chất cao 
thượng của tứ vô lượng tâm mà hành giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh 
lặng và thanh sạch. 

Trong lịch sử Phật giáo, chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã 
ảnh hưởng sâu sắc đến trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật 
tử của Ấn Độ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trổ thành một 
Phật tử, ông đã từng là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha 
mình trước là vua Bình Sa Vương, và ông nội mình là vua 
Candaragupta. Khát vọng muốn bành trướng lãnh thổ của mình đã 
khiến nhà vua đem quân xâm lăng và chiếm cứ nước láng giểng 
Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng ngàn người đã bị giết, trong 
khi nhiều chục ngàn người khác bị thương và bị bắt làm tù binh. Tuy 
nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi của đạo Phật, ông đã nhận 
ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A Dục cảm thấy vô cùng ân 
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hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng khiếp nầy và nguyện giã từ 
vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân vương duy nhất trong lịch sử, 
là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con đường chinh phục bằng 
đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh phục bằng đường lối 
chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua A Dục cho thấy “Vua 
đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì Ngài ước mong không 
làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền bá tín ngưỡng từ bi của 
Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, phần lớn là do những nỗ lực 
táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. Pháp Phật đã một thời làm 
cho tâm hôn người Á Châu trở nên ôn hòa và không hiếu chiến. Tuy 
nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt trên các vùng đất Châu Á. 
Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải chấp nhận là với đà tăng 
trưởng và phát triển của văn minh, thì sức sống nội tâm sẽ suy thoái, 
và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với sự tiến triển của khoa học 
hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả những thay đổi và cải tiến 
nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, và có khuynh hướng làm 
cho con người thời nay ngày càng trở nên quan tâm đến nhục dục trần 
tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất nơi tâm hồn, và trở nên ích 
kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn minh vật chất đã ảnh hưởng 
đến nhân loại và tác động đến lối suy tư cũng như cách sống của họ. 
Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác quan của họ, họ sống quá thiên 
về thế giới vật chất đến nỗi không còn tiếp chạm được với cái thiện 
mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan niệm sống từ bi theo lời Đức 
Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình về tinh thần và hạnh phúc cho 
nhân loại mà thôi. 

Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả tu thiển phải chuẩn bị 
trước cũng như trong lúc tu tập thiển định. Hành giả tu thiển phải tu tập 
thế nào mà khi chứng kiến sự thành công của người khác mình phải 
khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người khác đau khổ mình phải khởi tâm 
thương xót và thông cảm. Khi chính mình thành công mình phải luôn 
giữ tâm khiêm cung, vân vân và vân vân. Tuy nhiên, Đức Phật đã chỉ 
ra bốn cái tâm lớn vô lượng. Bốn tâm vô lượng nầy không những làm 
lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo 
thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà 
còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo 
thành vô lượng chư Phật. Từ Vô Lượng Tâm: Từ vô lượng tâm là một 
trong những đức tính chủ yếu của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối 
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với tất cả mọi người. Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước 
là với người thân rồi sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng 
lòng từ đến với ngay cả kẻ thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả 
chúng sanh đều được an vui hạnh phúc. Bỉ Vô Lượng Tâm: Bi vô 
lượng tâm là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót cứu vớt người 
khác thoát khỏi khổ đau phiền não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì 
bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn 
thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có nghĩa là tư duy vô hại. 
“Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm cho trái tim của người 
thiện lành rung động trước những bất hạnh của người khác” hay “tính 
chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong một người thiện lành, 
khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. Hỷ Vô Lượng Tâm: Hỷ 
vô lượng tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ được vui. 
Ở đây hành giả với đây tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ tâm còn là 
tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay 
chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh ty bất mãn với sự thành công 
của người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui 
của người (thấy người làm việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng 
theo). Xổ Vô Lượng Tâm: Xả là nội tâm bình đẳng và không có chấp 
trước, một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến 
trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. 
Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người 
vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiển não và dục vọng 
trói buộc. 

Hành giả tu Phật nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn 
phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy 
mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; 
đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và 
cộng đồng. Trong thiền tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có 
thể nhìn thấy những gì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng 
tâm cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, 
qua đó hành giả có thể trau đồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. 
Nhờ tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành 
giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Phương pháp thiền 
tập về tự phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ nên hiểu là 
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chúng ta phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi theo con 
đường tu tập thiển định không phải là tự cô lập trong một cái lồng hay 
một cái buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi người. Con 
đường tự nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên một đường 
lối đối xử khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ bi, thương 
yêu và cảm thông với mọi sanh linh. 


Four Immmeasurable Minds 


In Buddhism, an immeasurable mind 1s a mind of greatness, a mind 
that cannot be measurable. It not only benefit mmmeasurable living 
beIngs, bringing Immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainmenfs in a world, in one life, but 
also spreads all over Immeasurable worlds, in immeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. The four Iimmeasurables or 
infimite Buddha-states of mind (Four Immeasurable Minds—The four 
Virtues of Infinite øreatness). The four kinds of boundless mind, or four 
divine abodes. These states are called 1llimitables because they are to 
be radiated towards all living beings without limit or obstruction. They 
are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, 
because they are the mental dwellings of the brahma divinities In the 
Brahma-world. Immeasurable Minds are subJects of meditation that 
bring great benefits to practiioners. Buddhist practitioners should 
always observe these four Iimmeasurable minds, for they are four 
excellent virtues conducive to noble living. They banish selfishness 
and disharmony and promote altruism with other beings, unity in the 
family, and good brotherhood In communities. Ín meditation practice, 
they are four minds of deliverance, for throush them we can recognIze 
the good of others. Therefore, the four immeasurable minds can also be 
considered as excellent subJects of meditation, through them 
practitiloners can develop more sublime sfates. By cultivating these 
noble virtues, practitloners can mainfain a calm and pure mind. 

In the history of Buddhism, 1t was the spirit of love and compassion 
taught by the Buddha that touched the heart of King Asoka, the great 
Buddhist Emperor of India In the third century B.C. Before he became 
a Buddhist he was a warlike monarch like his father, King Bimbisara, 
and his grandfather, King Candragupta. Wishing to extend hịs 
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territories he Iinvaded and conquered Kalinga. In this war thousands 
were slain, while many more were wounded and taken captive. Later, 
however, when he followed the Buddha”s creed of compassion he 
realized the folly of killing. He felt very sad when he thought of the 
great slaughter, and gave up warfare. He 1s the only military monarch 
on record who after victory øgave up conquest by war and Iinaugurated 
conquest by righteousness. As his Rock Edict XIII says, “he sheathed 
the sword never to unsheath 1t, and wish no harm to living beings.` The 
spread of the Buddha”s creed of compassion throughout the Eastern 
world was largely due to the enterprise and tireless efforts of Asoka the 
Great. The Buddha-law made Asia mild and non-aggressive. However, 
modern civilization 1s pressing hard on Asian lands. It 1s known that 
with the rise and development of the so-called civilization, man”s 
culture deteriorates and he changes for the worse. With the match of 
modern sclence very many changes have taken place, and all these 
changes and improvements, being material and external, tend to make 
modern man more and more worldly minded and sensuous with the 
result that he neglects the qualities of the mind, and becomes self- 
Iinterested and heartless. The waves of materialism seem to Influence 
mankind and affect their way of thinking and living. People are so 
bound by their senses, they live so exclusively 1n the material world 
that they fail to contact the good within. Only the love and compassion 
taught by the Buddha can establish complete mental harmony and well- 
being. 

In fact, there are a lot of small virtues that Zen practitioners need 
to prepare before and during practicing meditation. Zen pracfItIoners 
should cultivate to a point that they would be happy with other”s 
success and sympathy with others miserles. They would keep 
themselves modest when achieving success. However, the Buddha 
pointed out four immeasurable minds. These four Immeasurable minds are not 
only benefit Immeasurable living beings, bringing immeasurable blessings to 
them, and producing immeasurable highly spiritual attainments in a world, in 
one life, but also spreads all over immeasurable worlds, in immeasurable 
future lives, shaping up immeasurable Buddha. Mnd gƒƑ` Immneasurable 
Loving Kimdness: Kindness, benevolence, one of the principal Buddhist 
virtues. Maitri 1s a benevolence toward all beings that 1s free from attachmet. 
Mattri can be devloped gradually through meditation, first toward persons who 
are close to us, then to others, and at last to those who are indifferent and ¡Ïll- 
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đisposed to us, for the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and 
happines of all beings Mlimd.  dgƑ` Immmeasurable Cormpassion: 
Immeasurable Compassion means sympathy, or pity (compassion) for another 
1n distress and desire to help him or to deliver others from suffering out 0Ÿ pIty. 
The compassion 1s selfless, non-egoistic and based on the principle of 
universal equality. “Karuna” means pity or compassion. In Pali and Sanskrtt, 
“Karuna" 1s defined as “the quality which makes the heart of the good man 
tremble and quiver at the distress of others.` The quality that rouses tender 
feelings in the good man at the sight of others” suffering. Mird oƒ 


Trumeasureable Inner joy: Immeasurable Joy, a mind of great joy, or 
1nfinme Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued from suffering. 
Here a cultivator, with a heart filled with sympathetic joy. Thus he stays, 
spreading the thought of sympathetic Joy above, below, across, everywhere, 
always with a heart filled with sympathetc joy, abundant, magmified, 
unbounded, without hatred or i1ll-will. Appreciative Joy 1s the quality of 
rejoicing at the success and prosperlfty of others. It 1s the congratulatory 
attitude, and helps to eliminate envy and discontent over the succes of others. 
Immeasurable inner Joy also means to reJoyce in all good, to reJoice 1n the 
welfare of others, or to do that which one enJoys, or to follow one”s 
inclination. Mind oƒ Perƒect Equanimify: One of the chief Buddhist virtues, 
that of renunciation, leading to a state of indifference without pleasure or pain, 
or independence of both. It 1s defined as the mind in equilibrium, 1.e. above 
the distinction of things or persons, of self or others; indifferent, having 
abandoned the world and all things, and having no affections or desires. 

Buddhist practiioners should always observe these four immeasurable 
minds, for they are four excellent virtues conducive to noble living. They 
banish selfishness and disharmony and promote altruism with other beings, 
unity 1n the famly, and good brotherhood in communities. In meditation 
practice, they are four minds of deliverance, for through them we can 
recognize the good of others. Therefore, the four mmeasurable minds can 
also be considered as excellent subJects of meditation, through them 
practiioners can develop more sublime states. By cultivating these noble 
Virtues, practiioners can maintain a calm and pure mind. The Zen method of 
self-analysis, self-reflection, and self-discovery should never be taken to 
1mply that we are to shut ourselves off from commumion with our fellow men. 
To follow the way of Zen 1s not to become 1solated 1n a cage or cell, but to 
become free and open 1n our relations with our fellow beings. The search for 
self-realization always has 1ts counterpart the development of a new way of 
relating to others, a way imbued with compassion, love and sympathy with all 
that live. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thưừty-Eight 


Tâm Bồ Đề 


Trong Phật giáo, trạng thái giác ngộ cao nhất được gọi là Bồ Đề. 
“Bồ Để” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và 
ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ đề có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn 
và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bồ Đề được phát 
âm theo chữ Bodhi, rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri 
thức,” “hiểu biết,” hay “toàn trí” Thuật ngữ thường được các nhà 
phiên dịch Tây phương dịch là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “lĩnh 
Thức.” Giống như thuật ngữ “Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ 
“buddh,” có nghĩa là “tỉnh thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một 
người đã tỉnh thức khỏi giấc ngủ sĩ mê, trong đó hầu hết chúng sanh 
đang trải qua. Theo truyền thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo 
quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. 
Bồ để có nghĩa là giác ngộ hay trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự 
thân, tha nhân và thế giới hiện tượng. Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn 
hảo hay trí tuệ siêu việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần 
của chư Phật và chư Bồ Tát. Bồ đề chính là nhân của trí tuệ bát nhã và 
lòng từ bi. Đây là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác 
ngộ và ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết 
hoàn toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Theo Đại 
thừa, bổ đề có nghĩa là ý thức dựa vào trí năng. Có ba loại Bồ Đề: Thứ 
nhất là Thanh Văn Bồ Đề, Bồ Để mà hàng Thanh Văn đạt được. Thứ 
nhì là Duyên Giác Bồ Đề, Bồ Đề mà hàng Duyên Giác đạt được. Thứ 
ba là Phật Bồ Đề, Bồ Đề mà Phật đạt được. Nói về Bồ để tâm, có ba 
thứ Bồ Để tâm: Thứ nhất là Hành nguyện Bồ Để Tâm; thứ nhì là 
Thắng Nghĩa Bồ Để Tâm; và thứ ba là Tam Ma Địa Bồ Để Tâm. 
Ngoài ra, còn có năm loại Bồ Để hay năm giai đoạn giác ngộ: Thứ 
nhất vì vô thượng Bồ Để mà phát tâm. Thứ nhì là Phục tâm bổ để, chế 
phục phiển não mà tu hành các hạnh Ba La Mật. Thứ ba là minh tâm 
bổ để, quán sát các pháp để tu hành Bát Nhã Ba La Mật. Thứ tư là 
xuất đáo bổ để, xuất ly tam giới và đạt đến nhất thiết trí. Thứ năm là 
vô thượng bồ đề, đạt tới tình trạng vô dục và vô thượng Bồ Đề. 


580 


“Bồ Đề” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ 
và ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn 
toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bodhi được 
rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” hay 
“toàn trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch 
là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ 
“Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là “tỉnh 
thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi giấc 
ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền 
thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo 
Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Bồ 
để thuộc về chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư Bồ tát sẽ 
không bao giờ đạt được chánh đẳng chánh giác. Theo Đại thừa, bồ để 
có nghã là ý thức dựa vào trí năng. Thuật ngữ “Bodhi” còn có nghĩa là 
giác ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha nhân và thế 
giới hiện tượng). Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí tuệ siêu 
việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư Phật và chư 
Bồ Tát. Bồ đề chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ bi. 

Bồ Để Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật giáo, cả 
Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, mặc dù không được nói trực tiếp rõ ràng 
trong Phật giáo Nguyên Thủy. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Đề Tâm ở 
Phật giáo Đại Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, và sự 
phát triển nầy cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong đó Bồ 
Đề Tâm được xem như “Đại Lạc'. Trong Đại Thừa phát triển cùng lúc 
với thuyết phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng Bồ Đề tâm tiềm 
ẩn trong tất cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân hoặc chân 
như nơi chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Đề tâm không thấy trong kinh 
điển Pali, nhưng khái niệm Bồ Để tâm cũng có ảnh hưởng chẳng hạn 
như sau khi Đức Phật rời bỏ cung điện đã lập nguyện “dù cho xương 
thịt có tan rã cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả 
chúng sanh." Chính sau khi Bồ Để tâm nầy thành tựu, Ngài đã được 
tôn xưng là bậc giác ngộ. Tâm Bồ đề hay tâm vị tha là tâm luôn mong 
đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác ngộ cho 
người. Bồ Đề Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn đạt giác 
ngộ để giúp chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng những để 
mang lại lợi lạc cho người khác, mà còn cho chính sự hoàn thiện bản 
chất của chính mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và đạt thành quả 


581 


vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao 
khát giác ngộ. Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì ai cũng có 
Phật tánh như nhau. Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống Phật, có 
từ bi đối với mọi chúng sanh, nghĩa là khả năng giác ngộ và hoàn thiện 
nằm ngay trong mỗi chúng ta.” “Bodhicitta” là thuật ngữ Bắc Phạn có 
nghĩa là “âm giác ngộ.” Trong Phật giáo Đại Thừa, từ này chỉ ước 
nguyện của một vị Bồ Tát là đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng 
sanh. Như vậy, tâm Bồ Đề là tâm giác ngộ, tâm thấy được bản mặt 
thật của chư pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi chúng sanh 
cũng như luôn dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. 

Bồ Để Tâm liên hệ tới hai chiều hướng. Thứ nhất là thượng cầu 
Phật Đạo. Thứ nhì là hạ hóa chúng sanh. Bồ để tâm là tâm giác ngộ, 
tâm của yêu thương, tâm của sự đòi hỏi sâu sắc là tự chứng ngộ và làm 
việc lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Tinh thần thức tỉnh hay khát vọng 
đại giác của Bồ tát vì lợi ích của tha nhân. Tâm Bồ Đề thường chia 
làm hai phần: 1) ý định giác ngộ Bồ Đề; và 2) thực hành ý định trên 
bằng cách theo đuổi con đường giác ngộ. 

Theo Thiển Sư Suzuki trong Đại Thừa Phật Giáo Khái Luận, Bồ 
Đề tâm là đặc tánh quan trọng nhất của Bồ Tát, nên thuyết giảng về 
siêu việt tánh của Bồ Đề Tâm trong Triết Học Trung Quán của Ngài 
Long Thọ có nhấn mạnh về các đặc tánh của Bồ Đề Tâm. Thứ nhất, 
Bồ Đề Tâm siêu việt tất cả mọi hạn định của ngũ uẩn, thập nhị xứ, 
thập bát giới. Nó không phải cá biệt mà là phổ quát. Thứ nhì, từ bi 
chính là bản chất của Bồ Đề Tâm, vì thế tất cả Bồ Tát coi Bồ Đề tâm 
là lý do tổn tại của họ. Thứ ba, Bồ để tâm cư ngụ trong trái tim của 
bình đẳng tánh, tạo nên những phương tiện giải thoát cho cá nhân. Thứ 
tư, Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng 
của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện 
Tài Đồng Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước 
vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí 
mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử 
đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì 
hết. Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là 
khốc hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc 
cạnh đâu là ý nghĩa đích thực của Bồ Đề tâm. 

Theo Kinh Hoa nghiêm, Đức Phật đã dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc 
Bồ Tát phát lòng Vô Thượng Bồ Đề là “khởi lòng đại bi cứu độ tất cả 
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chúng sanh. Khởi lòng cúng dường chư Phật, cứu cánh thừa sự. Khởi 
lòng khắp cầu chánh pháp, tất cả không sẻn tiếc. Khởi lòng thụ hướng 
rộng lớn, cầu nhứt thiết trí. Khởi lòng đại bi vô lượng, khắp nhiếp tất 
cả chúng sanh. Khởi lòng không bỏ rơi các loài hữu tình, mặc áo giáp 
kiên thệ để cầu Bát Nhã Ba La Mật. Khởi lòng không siểm dối, vì cầu 
được trí như thật. Khởi lòng thực hành y như lời nói, để tu đạo Bồ Tát. 
Khởi lòng không dối với chư Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả 
Như Lai. Khởi lòng nguyện cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo 
hóa chúng sanh không dừng nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Đề 
Tâm nhiều như số bụi nhỏ của cõi Phật như thế, nên được sanh vào 
nhà Như Lai. Nầy thiện nam tử! Như người học bắn, trước phải tập thế 
đứng, sau mới học đến cách bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt 
thiết trí của Như Lai, trước phải an trụ nơi Bồ Đề Tâm, rồi sau mới tu 
hành tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Ví như vương tử tuy hãy còn thơ 
ấu, song tất cả đại thân đều phải kính lễ. Cũng thế, Bồ Tát tuy mới 
phát Bồ Đề tâm tu Bồ Tát hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa 
đều phải kính trọng nể vì. Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần 
thần chưa được tự tại, song đã đủ tướng trạng của vua, các bầy tôi 
không thể sánh bằng, bởi nhờ chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát 
tuy đối với tất cả nghiệp phiển não chưa được tự tại, song đã đây đủ 
tướng trạng Bồ Đề, hàng nhị thừa không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng 
tánh đứng vào bậc nhứt. Thiện Nam Tử! Như người máy bằng gỗ, nếu 
không có mấu chốt thì các thân phần rời rạc chẳng thể hoạt động. 
Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề tâm, thì các hạnh đều phân tán, 
không thể thành tựu tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Như chất kim 
cương tất cả vật không thể phá hoại, trái lại nó có thể phá hoại tất cả 
vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn giảm. Bồ Để tâm của Bồ Tát 
cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, giáo hóa chúng sanh, tu các 
khổ hạnh, việc mà hàng nhị thừa không thể muốn làm đều làm được, 
song kết cuộc vẫn chẳng chán mỏi giảm hư.” Kinh Hoa Nghiêm cũng 
nói: “Nếu quên mất Bồ Đề Tâm mà tu các pháp lành, đó là ma 
nghiệp.” Lời nầy xét ra rất đúng. Ví như người cất bước khởi hành mà 
chẳng biết mình sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì cuộc hành trình 
chỉ là quanh quẩn, mỏi mệt và vô ích mà thôi. Người tu cũng thế, nếu 
dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành Phật để lợi mình 
lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả hưởng phước 
nhơn thiên, chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quẩn trong nẻo luân hồi, 
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chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma vẫn còn. Như vậy phát tâm Bồ Đề lợi 
mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. 

Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những tự nguyện dập tắt 
tham ái nơi chính mình, mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng 
sanh. Lúc xấy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, người ấy nguyện sẽ là 
thức ăn thức uống cho hết thảy chúng sanh giúp họ thoát khỏi nạn đói 
khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, làm thuốc hay hay 
làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người đều được chữa lành (không 
còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người ấy luôn nguyện làm 
kho báu vô tận cho người nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì 
muốn làm lợi lạc cho hết thẩy chúng sanh nên người phát tâm Bồ Đề 
luôn nguyện xả bổ hết thảy công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả 
thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, không thối chuyển. Con 
người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự xả 
bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bỏ hay quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi 
ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng 
ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng hay đánh đập, con người ấy vẫn 
như như bất động. Con người ấy luôn nguyện làm người bảo vẽ những 
kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường khách lữ hành, làm cầu hay làm 
thuyển cho những ai muốn qua sông, làm đèn cho những ai đang đi 
trong đêm tối. 

Người Phật tử thuần thành luôn có hành nguyện Bồ Đề Tâm, nghĩa 
là tu hành những gì mình phát nguyện (nguyện là tất cả chúng sanh 
đều hàm chứa Như Lai tạng tính, đều có thể an trụ ở vô thượng Bồ Đề, 
nên nguyện đem pháp Đại Thừa Vi Diệu mà độ tận). Kinh Đại Tỳ Lô 
Giá Na nói: “Bồ Đề Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện 
làm cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu 
sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng 
phương tiện hoặc xe, thuyển, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng 
thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; 
lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy 
sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiền, hoặc Tịnh, 
hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn 
là trí huệ quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch 
trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải 
được hành giả thông hiểu trước khi khởi công hạnh huân tu. 
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Bodhicitta 


In Buddhism, the supreme state of enlightenment 1s called “BodhI”. 
Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s awakened 
and i1lluminated. The term “Bodhi” 1s derived from the Sanskrit root 
“Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or “Perfect wisdom” 
and the practice of the four noble truths to eliminate sufferings. Bodhi 
Is derived from the Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” 
“Understanding,” or “Perfect wisdom.” À term that 1s often translated 
as “enlightenment” by Western translators, but which literally means 
“Awakening.” Like the term BUDDHA, it is derived from the Sanskrit 
root buddh, “to wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a person 
has “awakened” from the sleep of ignorance in which most beings 
spend their lives. According to Buddhist legend, the Buddha attainned 
bodhi In the town of BODHGAYA while sitting in meditation under the 
Bodhi Tree or Bodhi-Vrksa. The word “Bodhi means “Perfect 
Wisdom"' or “Iranscendental Wisdom,” or “Supreme Enlightenment.` 
Bodhi 1s the state of truth or the spiritual condition of a Buddha or 
Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s Prajna (wisdom) and Karuna 
(compassion). The highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and Illuminated. According to the Hinayana, bodhi 1s 
equated with the perfection of insipht into and realization of the four 
noble truths, which means the cessation of suffering. According to the 
Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wIsdom. There 
are three kinds of bodhi: First, the enlightenment of sravakas. Second, 
the enliphtenment of Pratyeka-buddhas. Third, the enliphtenment of 
Buddhas. To talk about Bodhi-mind, there are three kinds of Bodhi- 
mind: First, to start out for bodhi-mind to act out one”s vows to save all 
living beings. Second, Bodhi-mind which 1s beyond description, and 
which surpasses mere earthly Ideas. And third, Samadhi-bodhi mind. 
Besides, there are five bodhi or stages of enlightenment: First, resolve 
on supreme bodhi: Phát tâm bổ đề. Second, mind control the passions 
and observance of the paramitas. Third, mental enlightenment, study 
and Increase in knowledge and in the praJnaparamitas. Fourth, mental 
expansion, freedom from the limitations of reincarnation and 
aftainment of complete knowledge. Flfth, attainment of a passionless 
condition and of supreme perfect enlightenmerit. 
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Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and illuminated. The term “Bodhi” is derived from the 
Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or 
“Perfect wisdom.” A term that 1s often translated as “enlightenment” 
by Western translators, but which literally means “Awakening.” Like 
the term BUDDHA, it is derived from the Sanskrit root buddh, “to 
wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a person has “awakened” 
from the sleep of Ignorance in which most beings spend theIr lives. 
According to Buddhist legend, the Buddha attained bodhi in the town of 
BODHGAYA while siting in meditaton under the Bodhi Tree or 
Bodhi-Vrksa  According to the Avatamsaka Sutra, Bodhi 
(enlightenment) belongs to living beings. Without living beings, no 
Bodhisattva could achieve Supreme, Perfect Enlightenment. According 
to the Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wisdom. 
The word “Bodhi' also means “Perfect Wisdomˆ or “Transcendental 
WIisdom,' or “Supreme Enlightenment.` Bodhi 1s the state of truth or the 
spiritual condition of a Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s 
Prajna (wisdom) and Karuna (compassion). According to the Hinayana, 
bodhi 1s equated with the perfection of Insight into and realization of 
the four noble truths, which means the cessation of suffering. 

Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” 1s an 1mportant 
concept In both Theravada and Mahayana Buddhism. Though not 
directly mentioned, the idea 1s explicit in the Theravada Buddhism. It 
was Iin Mahayana, however, that the Bodhicitta concept developed 
along both ethical and metaphysical lines and this development 1s 
found In Vajrayana too, wherein It also came to be regarded as a state 
Of “great bliss'. In Mahayana 1t developed along with pantheistic lines, 
for 1t was held that Bodhicttta 1s latent in all beings and that 1t 1s merely 
a manifestaton of the Dharmakaya, or Bhutatathata In the human 
heart. Though the term Bodhicitta does not occur In Pali, this concept 1s 
found 1n Pali canonical literature where, for example, we are told how 
Gautama after renouncing household life resolved to strive to put an 
end to all the sufferings. It 1s this comprehension that came to be 
known as the Enlightenment, and Gautama came to be known as the 
Enlightened One, the Buddha. Bodhi Mind, or the altruistic mind of 
enlightenment Is a mind which wishes to achieve attainment of 
enlightenment for self, spontaneously achieve enlightenment for all 
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other sentlent beings. The spirit of Enlightenment, the aspiration to 
achieve it, the Mind set on Enlightenment. Bodhicitta 1s defined as the 
altruistic intention to become fully enlightened for the benefit of all 
senfient beings. The attainment of enliphtenment 1s necessary for not 
only in order to be capable of benefitting others, but also for the 
perfection of our own nature. Bodhi mind 1s the gateway tO 
Enliphtenment and attainment of Buddha. An intrinsic wisdom or the 
inherently enliphtened heart-mind, or the aspiratlon toward perfect 
enlightenment. The Buddha taught: “All sentient beings are perfectly 
equal In that they all possess the Buddha nature. This means that we all 
have the Bodhi seed or the seed of kindness of a Buddha, and the 
compassion of a Buddha towards all living beings, and therefore the 
potential for enliphtenment and for perfection lies in each one of us. 
“Bodhicitta” 1s a Sanskrit term means “Mind of Awakening.” In 
Mahayan Buddhism, this refers to Bodhisattva's aspiration to attain 
Buddhahood in order to benefit other senfIent beings (the aspiration of 
a bodhisattva for supreme enlightenment for the welfare of all). 
Therefore, the mind for or of Bodhi (the Mind of Enlightenment, the 
awakened or enlightened mind) 1s the mind that perceives the real 
behind the seeming, believes In moral consequences, and that all have 
the Buddha-nature, and aims at Buddhahood. 

The spirit of enlightenment, the aspiration to achieve 1t, the mind 
set on Enlightenment. It Involves two parallel aspects. First, the 
determinatlon to achieve Buddhahood (above 1s to seek Bodhi). 
Second, the aspiration to rescue all sentient beings (below 1s fo save Or 
transform all beings). Mind of enlightenment, mind of love, mind of 
deepest request to realize oneself and work for the well-being of all. 
The mind of enlightenment or the aspiration of a Bodhisattva for 
supreme enlightenmernt for the welfare of all sentient beings. lt 1s often 
divided Into two aspects: T) the Intention to become awakened; and 2) 
acting on the Intention by pursuing the path to awakening (Bodh)). 
According to Zen Master Suzuki in the Outlines of Mahayana 
Buddhism, Bodhicitta 1s the most Important characteristic of 
Bodhisattva, thus on the basis of NagarJuna's Discourse on the 
Transcendentality of the Bodhicitta, he gives a detailed description of 
Bodhicitta. First, the Bodhicitta 1s free from all determinations, the Íive 
skandhas, the twelve ayatanas, and the eighteen dhatus. ÏIt Is not 
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particular, but universal. Second, love 1s the esence of the Bodhicitta, 
therefore, all Bodhisattvas find therr reason of being 1n this. Third, the 
Bodhicitta abides 1n the heart of sameness (samata) creates Individual 
means of salvation (upaya). Fourth, evidently Maitreya exhausted his 
power of speech In order to extol the Iimportance of the Bodhicitta In 
the career of a Bodhisattva, for without this being dully impressed on 
the mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have 
been led Into the Interior of the Tower of Vairocana. The Tower 
harbors all the secrets that belong to the spiritual life of the highest 
Buddhist. If the novice were not quite fully prepared for the 1nitiation, 
the secrets would have no signification whatever. They may even be 
ørossly misunderstood, and the result wIll be calamitous Indeed. For 
this reason, Maitreya left not a stone unturned to show Sudhana what 
the Bodhicitta really mearnt. 

According to the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “Good 
Buddhists! In Bodhisattvas arise the Bodhi-mind, the mind of great 
compassion, for the salvation of all beings; the mind of great kindness, 
for the unity with all beings; the mind of happiness, to stop the mass 
misery of all beings; the altruistic mind, to repulse all that 1s not good; 
the mind of mercy, to protect from all fears; the unobstructed mind, to 
get rid of. all obstacles; the broad mind, to pervade all universes; the 
1nfimte mind, to pervade all spaces; the undefiled mind, to manmifest the 
vision of all Buddhas; the purified mind, to penetrate all knowledge of 
past, present and future; the mind of knowledge, to remove all 
obstructive knowledge and enter the ocean of all-knowing knowledge. 
Just as someone 1n water 1s in no danger from fire, the Bodhisattva who 
1S soaked 1n the virtue of the aspiratlon for enlightenment or Bodhi 
mind, 1s In no danger from the fire of knowledge of Individual 
liberation. Just as a điamond, even 1f cracked, relieves poverty, in the 
same way the diamond of the Bodhi mind, even 1f split, relieves the 
poverty of the mundane whirl. Just as a person who takes the elexir of 
lie lives for a long time and does not grow weak, the Bodhisattva who 
uses the elexir of the Bodhi mind goes around the mundane whirl for 
countless eons without becoming exhausted and without being stained 
by the 1lls of the mundane whirl. The Avatamsaka Sutra also says: “ “lo 
neglect the Bodhi Mind when practicing good deeds 1s the action of 
demons.” This teaching 1s very true indeed. For example, If someone 
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begins walking without knowing the destination or goal of his Journey, 
1sn”t his trip bound to be circuitous, tiring and useless? It 1s the same for 
the cultivator. If he expends a great deal of effort but forgets the goal 
of attainng Buddhahood to benefit himself and others, all his efforts 
wIll merely bring merits in the human and celestial realms. In the end 
he will still be deluded and revolved in the cycle of Birth and Death, 
undergoing Iimmense suffering. If this 1s not the action of demons, what, 
then, 1s 1? For this reason, developing the Supreme Bodhi Mind to 
benefit oneself and others should be recognized as a crucial step. 

A Bodhisattva's Bodhi mind vows not only to destroy the lust of 
himself, but also to destroy the lust for all other sentient beings. A 
Bodhisattva who makes the Bodhi mind always vows to be the rain of 
food and drink to clear away the pain of thurst and hunger during the 
aeon of famine (to change himself Into food and drink to clear away 
human beings” famine). That person always vows to be a good doctor, 
good medicine, or a good nurse for all sick people until everyone In the 
world 1s healed. That person always vows to become an Iinexhaustible 
treasure for those who are poor and destitute. For the benefiting of all 
senfient beings, the person with Bodhi mind 1s willing to give up his 
Virtue, mafterials, enJoyments, and even his body without any sense of 
fatigue, regret, or withdrawal. That person always believes that 
Nirvana 1s nothing else but a total giving up of everything (øIving up 
does not means throwing away or discarding, but It means to gIve out 
for the benefit of all sentient beings). In daily life, that person always 
stays calm even though he may get killed, abused or beaten by others. 
That person always vows to be a protector for those who need 
protection, a guide for all travellers on the way, a bridge or a boat for 
those who wish to cross a river, a lamp for those who need light In a 
dark night. 

Devout Buddhists should always have the Bodhi-mind that acts out 
the vows to save all living beings means to start out for bodhi-mind to 
act out one”s vows to save all living beings (all beings possess 
Tathagata-garbha nature and can become a Buddha; therefore, vow to 
save them all). The Mahavairocana Sutra says: “The Bodhi Mind Is the 
cause - Great Compassion 1s the root - SKIllful means are the ultimate.” 
For example, 1ƒ a person 1s to travel far, he should first determine the 
goal of the trip, then understand 1fs purpose, and lastly, choose such 
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expedient means of locomotion as automobiles, ships, or planes to set 
out on his Journey. It 1s the same for the cultivator. He should first take 
Supreme Enlightenment as his ultimate goal, and the compassionate 
mind which benefits himself and others as the purpose of his 
cultivation, and then, depending on his references and capacitfles, 
choose a method, Zen, Pure Land or Esoterism, as an expendient for 
practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, fo 
flexible wisdom adapted to circumstances, the application of all actions 
and practices, whether favorable or unfavorable, to the practice of the 
Bodhisattva Way. For this reason, the Bodhi Mind 1s the goail that the 
cultivator should clearly understand before he sets out to practice. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Thuyết Nhân Quả 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự 
hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự 
vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương 
quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật 
giáo. Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống 
như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn 
bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người 
làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người 
lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta 
không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, 
địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên 
nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, không phải có ai 
sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể 
có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, 
không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách 
khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì 
phải gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phẩi gieo giống cam. 
Một khi đã gieo cổ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không 
tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp 
của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm lúa nếu 
không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân công trợ 
giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân hiện tại 
chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta tìm được 
nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có khi chậm. 
Có khi nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng trống thì 
tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời 
gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm 
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thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, 
vân vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi 
từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp sách 
đến trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải trải 
qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến 
quả có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu và tin 
vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ở lại thần 
quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân 
của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh 
to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không ỷ lại, có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc gì, khi 
nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liều, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. Phật 
tử thuần thành nên luôn nhớ rằng nhân quả ứng báo là sự đáp trả lại 
cho các nhân nghiệp ác và thiện. Theo Phật giáo, những ai phủ nhận 
luật nhân quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả những trách nhiệm luân lý 
của chính mình. 

Từ “Quả” đối lại với “Nhân”. Hết thẩy các pháp hữu vi là trước 
sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói thì các pháp 
sinh ra về sau là quả. Quả là những hệ quả của tiền kiếp. Những vui 
sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền 
kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ 
giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết 
nhân kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà 
chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của 
ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo 
ra trong kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong 
cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn 
có khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Đây là vài niễm tin 
về quả báo theo quan điểm Phật giáo: Quả báo của ăn cắp vặt là 
nghèo nàn khốn khó. Quả báo của bỏn xẻn là cầu bất đắc. Quả báo 
của của việc phỉ báng là không lưỡi hay thối miệng. Quả báo của bần 
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tiện tham lam là nghèo nàn. Quả báo của việc gây thù chuốc oán là 
bản thân bị hại. Quả báo của việc mắng chưỡi kẻ ăn xin là chết đói 
giữa đường. Quả báo của vị kỷ hại người là suốt đời canh cô (không ai 
muốn gần gủi mình). Quả báo của việc loan tin thất thiệt hại nguời là 
không còn ai tin mình về sau nầy nữa. Quả báo của việc phỉ báng Tam 
Bảo là vĩnh viễn đi vào địa ngục vô gián. 

Có nhiều loại quả khác nhau như: Ái quả có nghĩa là hậu quả hay 
kết quả của dục vọng và luyến ái. DỊ thục quả, quả đã thành thục, 
hoặc tốt hoặc xấu, hoặc được hoặc thua, hoặc thưởng hoặc phạt (quả 
đã chín muôi). Diệt quả hay Niết Bàn là quả của sự diệt tận của những 
ham muốn dục vọng. Hữu Vi Quả hay hậu quả của hành động. Lai 
Quả, quả báo và điều kiện trong kiếp lai sanh được xem như là hậu 
quả của hiện tại. Nghiệp quả hay kết quả các hành động phát sinh từ 
tâm thức. Nghiệp quả là hậu quả tất nhiên của hành động theo luật 
nhân quả của nhà Phật. Hậu quả của nghiệp tái sanh tùy thuộc vào 
nghiệp gây tạo của những đời trước. Phược Quả, khổ quả sinh tử trói 
buộc không cho chúng ta giải thoát. Nghiệp nhân dẫn đến khổ quả đã 
trói buộc ta, là tử phược. Quả quả, quả của Bồ Đề hay Niết Bàn. Bồ 
Đề là quả, mà cũng là kết quả của việc tu hành nên gọi là quả quả. Sĩ 
Dụng Quả, quả đồng thời sanh ra bởi “câu hữu nhân,” có nghĩa là tứ 
đại đều là nhân câu hữu với nhau, không có cái gì bị loại bỏ; và “tương 
ưng nhân,” như sự tương ưng giữa những điều kiện tâm và tinh thần, 
chủ quan và khách quan. Trí Quả, trí quả hay giác ngộ Bồ Đề (loại 
diệu quả sinh ra do tu hành ở nhân địa). 

Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả 
trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Luật nhân quả hay sự tương 
quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật 
giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là 
sự hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn 
sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có 
kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân 
của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi 
hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ 
nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị 
khổ. Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa 
tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền 
chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả 
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của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do 
trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng 
trách. 

Có hai loại quả báo. Thứ nhất là “Y báo”. Y báo hay y quả là hoàn 
cảnh vật chất mà một người phải tùy thuộc vào do kết quả của nghiệp 
đời trước. Giáo pháp của Phật chủ trương chánh báo và y báo hay tất 
cả thân thể và sở trụ của chúng sanh đều do tâm của họ biến hiện. Thứ 
nhì là “Chánh báo. Chánh báo hay chánh quả là thân ta hôm nay, là 
kết quả trực tiếp của tiền nghiệp; hoàn cảnh xung quanh chính là kết 
quả gián tiếp của tiền nghiệp. Con người hiện tại, tốt hay xấu, tùy 
thuộc vào kết quả của nghiệp đời trước, như phải giữ căn bản ngũ giới 
nếu muối tái sanh trở lại làm người. 

Lại có ba loại báo hay nhân quả ba đời. Thứ nhất là “Hiện báo” 
hay quả báo hiện đời cho những việc làm trong hiện kiếp. Quả báo 
ngay trong kiếp hiện tại, hay quả báo của những hành động, lành hay 
dữ, ngay trong đời nầy. Quả báo hiện đời cho những hành động tốt xấu 
trong hiện tại. Thí dụ như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể 
được hưởng phước; còn đời nây làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang 
tai họa. Thứ nhì là “Đương báo” hay sinh báo. Quả báo trong kiếp tái 
sanh cho những việc làm trong hiện tại. Hành động bây giờ mà đến đời 
sau mới chịu quả báo. Kiếp nầy (sanh báo) gây nghiệp thiện ác thì 
kiếp sau sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là “Hậu báo” hay quả báo 
cho hậu kiếp. Hậu báo là quả báo về lâu xa sau nầy mới gặt. Quả báo 
của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp thiện ác của đời nầy. 
Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ ba, hay lâu hơn nữa 
mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo ác. Hậu báo sớm 
muộn không nhứt định, nhưng chắc chắn là không thể nào tránh khỏi. 
Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn sớm muộn gì sẽ phẩi thọ 
lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên võng khôi khôi, sơ 
nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp bất vong; nhân 
duyên hội ngộ thời, quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là lưới trời tuy thưa 
lồng lộng, nhưng một mẩy lông cũng không lọt khỏi, và giả sử như 
trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi nhơn duyên đầy 
đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp đáng chú ý mà 
người Phật tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm về luật nhân 
quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được giàu sang, là vì kiếp trước đã 
từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy vì mới 
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gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong kiếp trước 
hay nhiều kiếp trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên quả giàu 
sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiển lành mà vẫn cứ nghèo cùng, 
hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn lành 
mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao nhiêu 
nhân ác kiếp trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm chín 
mùi. Đây là một trong ba quả báo và bốn nhân khiến cho đứa trẻ sanh 
vào một gia đình nào đó. Hậu báo là những tạo tác thiện ác đời nầy sẽ 
có quả báo lành dữ, không phải ngay đời sau, mà có thể là hai, ba, 
hoặc bốn, hoặc trăm ngàn hay vô lượng kiếp đời sau. Lại có quả báo 
theo ba dòng thác sanh tử: Thứ nhất là Chân đẳng lưu quả: Hậu quả 
theo sau hành động thiện, bất thiện hay trung tính. Thứ nhì là Giả đẳng 
lưu quả: Hậu quả đặc biệt của tiền kiếp như giết người thì yểu mệnh. 
Thứ ba là Phân vị đẳng lưu quả hay từng bộ phận khi tái sanh theo hậu 
quả trước: Chẳng hạn mình làm mù mắt ai trong kiếp trước thì kiếp 
nầy mình mù mắt. Lại có bốn loại báo ứng. Thứ nhất là “Thuận Hiện 
Nghiệp Định Quả”. Đây là hành động gây ra báo ứng tức khắc. Thứ 
nhì là “Thuận Hiện Nghiệp Bất Định Quả”. Đây là hành động gây báo 
ứng trong đời hiện tại (không nhứt định thời gian). Thứ ba là “Thuận 
Sinh Nghiệp”. Đây là hành động gây báo ứng trong đời sống kế tiếp. 
Thứ tư là “Thuận Hậu Nghiệp”. Đây là hành động gây báo ứng trong 
các đời sau, không nhứt định thời gian. 

Theo Ngài Long Thọ trong Trung Quán Luận, có bốn loại quan 
điểm về luật nhân quả. Thứ nhất là Thuyết Tự Thân Mà Sinh Ra: Tự 
thân sanh ra có nghĩa là nguyên nhân và kết quả đồng nhất, sự vật 
được sanh ra bởi tự thân. Rõ ràng ngài Long Thọ nghĩ rằng đây là 
thuyết “nhân trung hữu quả luận” của trường phái Số Luận khi ngài 
phê bình về quan điểm của nhân quả tự sanh này. Sự phê bình của 
Trung Quán đối với lý luận này có thể tóm tắt như thế này: (¡) Nếu 
quả đã có trong nhân, thì sự tái sanh sản không thể có được. Số Luận 
có thể cho rằng tuy quả có thể hiện hữu trong nhân, sự biểu lộ của nó 
là điều mới mẻ. Tuy nhiên, điều này không có nghĩa rằng quả là một 
thực chất mới. Nó chỉ có nghĩa là một hình thức hoặc trạng thái mới 
của thực chất mà thôi, nhưng sự sai biệt trên hình thức hay trạng thái 
này lại đi ngược với sự đồng nhất của tầng lớp căn bản; (ï¡) Nếu bảo 
rằng nguyên nhân là một phần của hiện thực, và một phần tiểm tàng, 
thì chẳng khác nào thừa nhận rằng trong cùng một sự vật đã có tính 
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chất đối nghịch nhau. Nếu nguyên nhân là một cái gì hoàn toàn tiềm 
tàng, thì tự nó không thể trở thành hiện thực khi không có sự trợ giúp 
của ngoại lực. Dầu không thể tự nó chảy ra ngoài hạt trừ phi nào nó 
được ép bởi một máy ép. Nếu nó cần đến sự trợ giúp của ngoại lực 
như vậy thì đã không có cái được gọi là “tự sanh sản.” Điều này có 
nghĩa là phải loại bỏ hẳn thuyết “nhân trung hữu quả;” (ii) Nếu 
nguyên nhân và kết quả là đồng nhất, thì không thể phân biệt được cái 
nào là cái đã tạo sanh cái kia. Vì thế quan điểm “nhân trung hữu quả” 
tự gây khó khăn cho chính nó với sự tự mâu thuẫn. Thứ nhì là Sản Sanh 
Bởi Vật Khác: Thuyết “sẵn sanh bởi vật khác” có nghĩa là nguyên nhân 
và kết quả là khác nhau. Thuyết này được gọi là “nhân trung vô quả 
luận,” chủ trương của những người thuộc phái Nhất Thiết Hữu Bộ và 
Kinh Lượng Bộ, hoặc của Phật giáo Nguyên Thủy nói chung. Khi ngài 
Long Thọ phê bình về quan điểm về nhân quả khác tánh chất này, rõ 
ràng ngài đã nhắm đến những bộ phái đó. Sự phê bình về “nhân trung 
vô quả luận” của ngài gồm những điểm quan trọng sau đây: (¡) Nếu 
nhân quả khác nhau thì không một liên hệ nào giữa nhân và quả có thể 
tổn tại. Trong trường hợp đó thì bất thứ gì cũng có thể là sản phẩm của 
bất cứ thứ gì khác; (1i) Những người thuộc phái Nguyên Thủy cho rằng 
nhân sau khi sanh ra quả thì không còn tổn tại. Nhưng giữa nhân và 
quả có một loại quan hệ nhân quả “đương nhiên.” Trừ phi nào nhân 
quả cùng tổn tại thì chúng mới có thể có liên hệ với nhau. Nếu chúng 
không thể liên hệ với nhau, thì luật nhân quả trở thành vô nghĩa; (ii) 
Những người thuộc phái Nguyên Thủy tin rằng quả được sản sanh bởi 
sự kết hợp của một số yếu tố. Bây giờ sự kết hợp của các yếu tố này 
đòi hỏi phải có những yếu tố khác, và kế đó sự kết hợp mới này lại sẽ 
đòi hỏi một số yếu tố khác nữa. Điều này sẽ dẫn đến tình trạng “dần 
lân bất tận” (cứ tiếp tục mãi không ngừng nghỉ). Thứ ba là Do Cả Hai 
Mà Sanh Ra: Có nghĩa là “do tự nó và do thứ khác”. Lý luận này tin rằng 
quả và nhân vừa giống nhau lại vừa khác nhau. Đây là sự kết hợp của 
nhân trung hữu quả luận” và “nhân trung vô quả luận,” nên bao gồm 
sự mâu thuẫn của cả hai. Ngoài ra, loại lý luận này đã bao trùm thực 
tại với hai loại đối lập tánh (đồng nhất và khác nhau) cùng một lúc. Thứ 
tư là Vô Nguyên Nhân Hay Ngẫu Nhiên Mà Sanh Ra: Lý luận này cho 
rằng sự vật sản sanh một cách ngẫu nhiên, không có nguyên nhân. 
Những người tin vào “Tự tánh luận” là những người theo chủ nghĩa tự 
nhiên hay chủ nghĩa hoài nghỉ tin vào lý luận này. Loại lý luận này 


597 


nếu không nêu ra được lý do thì chẳng khác nào một lý luận độc đoán 
hoàn toàn hoang đường. Và nếu có một lý do được nêu ra thì chẳng 
khác nào nó đã thừa nhận một nguyên nhân. 


The Theory oƒ Cause and F;jƒƒect 
in Buddhist Point oƒ View 


Cause 1s a primary force that produces an effect; effect 1s a result 
of that primary force. The law of causatlon governs everything In the 
universe without exception. Law of cause and effect or the relation 
between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma” 
The law of causation (reality 1fself as cause and effect in momenfary 
operation). Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1s cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1fs own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. Causality 1s a 
natural law, mentioning the relationship between cause and effect. All 
things come Into being not without cause, since If there 1s no cause, 
there 1s no effect and vice-versa. As so sow, so shall you reap! Cause 
and effect never conflict with each other. In other words, cause and 
effect are always consIstent with each other. lf we want to have beans, 
we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we must sow 
orange seeds. If wild weeds are planted, then 1ts unreasonable for one 
to hope to harvest edible fruits. One cause cannot have any effect. To 
produce an effect, It is necessary to have some specIfic conditions. For 
Instance, a grain of rice cannot produce a rice plant without the 
presence of sunlight, soil, water, and care. In the cause there 1s the 
effect; in the effect there 1s the cause. From the current cause, we can 
see the future effect and from the present effect we discerned the past 
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cause. The development process from cause to effect Is sometimes 
quick, sometimes slow. Sometimes cause and effect are sinmultaneous 
like that of beating a drum and hearing 1ts sound. Sometimes cause and 
effect are three or four months away like that of the grain of rice. lt 
takes about three to four, or five to six months from a rice seed to a 
young rice plant, then to a rice plant that can produce rice. Sometimes 
1t takes about ten years for a cause to turn Into an effect. For instance, 
from the time the schoolboy enters the elementary school to the time 
he graduates a four-year college, it takes him at least 14 years. Other 
causes may Involve more time to produce effects, may be the whole 
líe or two lives. By understanding and believing In the law of 
causality, Buddhists wIll not become superstitious, or alarmed, and rely 
passively on heaven authority. He knows that his life depends on his 
karmas. If he truly believes In such a causal mecahnism, he strIves to 
accomplish good deeds, which can reduce and alleviate the effect of 
his bad karmas. If he continues to live a good life, devoting his time 
and effort to practicing Buddhist teachings, he can eliminate all of his 
bad karmas. He knows that he 1s the only driving force of his success Or 
failure, so he will be discouraged, put the blame on others, or rely on 
them. He wIll put more effort into performing his duties satisfactorily. 
Ralizing the value of the law of causality, he always cares for what he 
thinks, tells or does In order to avoid bad karma. Devout Buddhists 
should always remember that retribution of good and evil karma or 
cause and effect In the moral realm have theIr corresponding relations. 
According to Buddhism, whoever denies the rule of “cause and effect” 
wIll destroy all moral responsIbilIty. 

The term “consequence” or “effect” contrasts with “cause,” or 
“Fruif” contrasts with “seed.” The effect by causing a further effect 
becomes also a cause. Retributions mean consequences (requifals) of 
one”s previous life. The pain or pleasure resulting In this life from the 
practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, 
ancient virtues said: “lf we wish to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experlencing currently 1n 
this life. lf we wish to know what retributions will happen to us in the 
future, Just look and examine the actlons we have created or are 
creating In this le.” lf we understand clearly this theory, then In our 
daily activitiles, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome 
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deeds and practice wholesome deeds. Here are some belilefs of 
retributions in Buddhist point of view: The retributions of robber and 
petty thieves are poverty and accute suffering. The retributions of 
being stingy are frustrated desires. The retributions of being slandering 
and harsh speech are tongueless and cankerous mouth. The retribution 
of mean and greedy 1s poverty. The retribution of being creating hatred 
with others Is to live an endangered life. The retribution of being 
laughing at or scolding the beggar Is to starve to death at the road side. 
The retribution of being benefitting oneself by bringing harmness to 
others 1s to be life-long friendless. The retribution of bringing harm to 
others by spreading rumours 1s to become distrust (mistrustful) forever. 
The retribution of being slandering the Triratna (Buddha, Dharma and 
Sangha) 1s to enter Avicl forever. 

There are many different kinds of effect such as: Fruit of desire 
and attachment. The ripening of a fruit (vipaka-phala), or maturation of 
effect, an effect which 1s rIpe (mature, ripening, maturing), either good 
or bad, gain or loss, reward or punishment. The fruit of extinction or 
Nirvana as the fruit of extinction of desire. The effect of action or the 
result of action. The fruit of the next rebirth or the condition of the next 
rebirth, regarded as the result of the present. The fruit of karma or the 
result of karma (karmaphala), the natural reward or retribution for a 
deed, brought about by the law of karma mentioned by the Buddha. 
The fruit of karma, conditions of rebirth depending on previous karmalIc 
conduct. The retribution bond or the bitter fruit of transmigration binds 
the Iindividual so that he cannot attain release. This fruit produces 
further seeds of bondage. The fruit of fruit or the fruit of the bodhi or 
nirvana. Bodhi 1tself 1s a fruit; however, 1t 1s also the fruit of a life-long 
cultivation. The simultaneous effect (purusakaraphala) produced by the 
co-operafive causes (sahabhu-hetu), as the four elementfs In nature, not 
one of which can be omitted; and the mutual responsive or associated 
causes (samprayukta-hetu), 1e. mind and mental conditions, subJect 
with obJect. The fruit of knowledge, or the fruit of enlightenmernt. 

Law of cause and effect or the relation between cause and effect In 
the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a prImary force 
that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. The law 
Of causation øoverns everything 1n the universe without exception. The 
law of causation (reality Itself as cause and effect in momenfary 


600 


operation). Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1s cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1s own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but In the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he mipht have spent a blameless life In the present one. 

There are two kinds of reward. First, the material environment on 
which a person depends, resulting from former karma. Buddhist 
doctrine believes that direct retributlon of individual's previous 
exIstence and the dependent condition or environment created by the 
beings" minds. Second, direct reward, body or person. The body 1s the 
direct fruit of the previous life; the environment 1s the Indirect fruit of 
the previous life. Being the resultant person, good or bad, depends on 
or results from former karma. Direct retribution of the individual”s 
previous exIstence, such as being born as a man 1s the result of keeping 
the five basic commandments for being reborn as a man. 

There are also three recompenses. First, Immediate result or 
1mmediate retribution, or recompense 1n the present life for deeds done 
now. Recompeses In the present life for deeds done now, or result that 
happens in this present life. Present-life recompense for good or evil 
done ïn the present life. For example, I1f wholesome karma are created 
In this life, 1t 1s possible to reap those meritorious retributions In this 
present life; 1ƒ evil karma are committed In this life, then the evil 
consequences will occur in this life. Second, future result or next life 
retribution or rebirth retribution. Recompenses In the next rebirth for 
deeds done now. Recompenses In the next rebirth for deeds now done, 
or future result which wIll happen In the next life. One of the three and 
four retributions, life°s retribution. The deeds, wholesome or 
unwholesome, done 1n this lie produce thelr results, merItOrlous 
retributions or evil karma, In the next reincarnation. Third, deffered 
result or future retribution. This 1s the recompenses 1n subsequent lIfe. 
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Recompenses In subsequent lives, or result that 1s deffered for some 
time to come. The retribution received ¡in the next or further 
Incarnaton for the deeds done ¡1n this le. Wholesome and 
unwholesome karma are created in this life, but sometimes the karma 
wIll pass through the second, third life, or even longer before one 1s 
able to reap the meritorious retributions or endure the evil 
consequences. Whether these future retributions are earller or later 1s 
not absolute, but 1t 1s absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 
1f 1S øood or evil, there wIll be consequences sooner or later. Ancient 
sages taupht: “The heaven”s net may be thin, but even a haIr will not 
fall through,” and “supposing hundreds of thousands of lives have 
passed, but the karma created still remains; when destimes, 
Circumstances come fo fruition, the approprlate retributions will not be 
denied.” There are some noticeable situatlons which Buddhists should 
clearly understand to prevent any misunderstanding about the law of 
cause and effect: Those who commit evil in this life, yet continue to 
prosper; 1t 1s because they have only began to commIt transøressions In 
this lie. However, In the former lives, they have already formed 
wholesome merits, make offerings and charitable donations. The evil 
deeds of this life which have Just been planted, have not had the proper 
time to form unwholesome consequences; while the wholesome deeds 
in the former lives planted long ago, have had the time to come to 
Ífruition In the present life. There are also other circumstances, where 
people practice good deeds, yet they continue to suffer, experience 
setbacks, misfortunes, etc. that is because they have Just learned to 
practice wholesome conducts In the present life. Otherwise, In the 
former lives, they have created many unwholesome deeds. The 
wholesome deeds In this life have Just been planted, have not had the 
proper time to øgrow Iinfo wholesome fruition. However, the wholesome 
and wicked deeds In the former lives which had been planted long long 
ago, have had the proper time to come to fruition In the present life. 
Thịs 1s one of the three consequences associated with the causes for a 
child to be born Into a certain family. Transgressions or wholesome 
deeds we perform In this life, we will not receive good or bad results In 
the next life; however, good or bad results can appear In the third, 
fourth or thousandth lifetine, or until untold eons 1n the future. There 
are consequences with the three currents of life and death: The ƒirsf 
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Cconsequence ¡is the real consequence: The certainn consequences that 
follow on a good, evil or neutral kind of nature respectively. The 
Second consequence is the temporal ƒafe: The particular fate derived 
from a previous life”s 1ll deeds (shortened life from taking life). 7h 
third consequence 1S each organ as reincarnated according to 1ts 
previous deeds: For Iinstance, If you had made someone blind In your 
previous life, you will be blind this or next life. Also there are four 
kinds of retribution. First, action to receive retribution Immediately. 
Second, action to receive retribution 1n the present life. Third, action to 
receive retribution 1n the life to come. Fourth, action fO receIve 
retribution 1n one of the lives following the next. 

According to NagarJuna In the Madhyamaka Sastra, there are four 
views about causality. First, the theory oƒ selƒf-becoming: This means 
that the cause and effect are Identical, that things are produced out of 
themselves. Nagarjuna had evidently In view the Satkaryavada of 
Samkhya while criticizing the autogenous theory of causality. The 
Madhyamika”s criticism of this theory may be summarized thus: () lf 
the effect 1s already present In the cause, not purpose would be served 
by 1ts re-production. The Samkhya may say that though the effect may 
be present In the cause, 1s manifesfation 1s something new. Thĩs, 
however, does not mean that the effect is a new substance. lt only 
means that If 1s a new form or sfate øoes agaInst the Identity of the 
underlying substratum; (1ñ) lf If 1s said that the cause 1s partly actual, 
and partly potential, it would amount to accepting opposed natures In 
one and the same thing. If the cause 1s wholly potential, 1t cannot by 
1fself become actual without an extraneous aid. The oil cannot be got 
out of the seed, unless 1t is pressed by a crusher. If it has to depend on 
an external aid, then there 1s no “self-production” (svata-utpattih); (11) 
lf the cause and effect are Identical, it would be Iimpossible to 
distinguish one as the producer of the other. The Identity view of cause 
and effect 1s, therefore, troubled Itself with self-contradiction. Second, 
Production from another (Parata-Utpatfih): This means that the cause 
and effect are different. This view 1s known as “Asatkaryavada.” This 
was held by the Sarvastivadins and Sautrantikas or the Hinayanists in 
general. NagarJuna had obviously these In view while criticizing thịs 
heterogeneous view of causality. His criticism of this view makes out 
the following Iimportfant points: (¡) lf the cause 1s different from the 
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effect, no relation can subsist between the two. In what case anything 
can be produced from anything. (1ñ) The Hinayanist believed that with 
the production of the effect the course ceased to exist. But “ex- 
hypothesis” causality 1s a relatilon between two. Ủnless the cause and 
effect co-exist, they cannot be related. If they cannot be related, 
causality becomes meaningless. (11) The Hinayanist believed that the 
effect Is produced by a combination of factors. Now for the co- 
ordination of these factors, another factor would be required, and again 
for the co-ordination of the additional factor with the previous one, 
another factor be required. This would lead to a “regressus ad 
innimtum'. 7Td ProducHon from both “iseƒf and another” 
(Duabhyam-Uipaffih): Thịs theory belleves that the effect 1s both 
identical with and different from the cause. This 1s a combination of 
both Satkaryavada and Asatkaruavada, and so containns the 
Inconsistencies of both. Besides this would Iinvest the real with two 
opposed characters (identity and difference) at one and the same time. 
Fourth, Production withouft any cawse or production by chance 
(Ahetutah-Uipaftih): Thịs theory maintains that things are produced 
without a cause, or produced by chance. The Naturalists and Sceptics 
(Svabhavaadins) believed In such a theory. If no reason 1s assigned for 
the theory, It amounts to sheer, perverse dogmatism. lÝ a reason 1s 
assigned, It amounts to accepting a cause. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Thuyết Nghiệp Báo Trong Đạo Phật 


Nhiệp báo là những hệ quả của tiền kiếp. Những vui sướng hay 
đau khổ trong kiếp nây là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế 
cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. 
Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân 
kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta 
đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, 
thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong 
kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc 
sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có 
khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Theo Phật giáo, nghiệp 
quả là hậu quả tất nhiên của hành động theo luật nhân quả của nhà 
Phật. Hậu quả của nghiệp tái sanh tùy thuộc vào nghiệp gây tạo của 
những đời trước. Nghiệp giống như cơn gió thổi, đưa chúng sanh những 
chỗ tái sanh thiện ác. Nếu gió thiện thổi vào chỗ tốt chúng sanh sẽ 
được sung sướng; còn gió ác thổi vào chỗ xấu chúng sanh thì chịu khổ 
sở. Dù nghiệp đã được định nghĩa một cách đơn giản là các hành vi, 
thực ra, nghiệp chỉ tất cả sự tích tụ những kinh nghiệm và hành vi của 
chúng ta từ lúc khởi sanh của loài người và cả trước lúc ấy nữa. 
Nghiệp của đời trước mà Phật giáo dạy còn sâu xa hơn nữa, vì nó gồm 
cả nghiệp của đời sống của chính chúng ta đã tạo nên qua sự tái diễn 
sanh và tử từ quá khứ vô định cho đến hiện tại. Bàng Cư Sĩ nói: "Phàm 
phu ý chí hẹp hòi, suy nghĩ hư vọng, hay nói có khó có dễ... Có biết 
đâu chỉ vì cái tâm chấp khó chấp dễ, rồi vọng sinh ra giữ, bỏ, níu giữ 
chúng ta lăn trôi nơi các đường dữ trong luân hồi sanh tử. Nếu không 
nhổ hết các căn bệnh này, ắt chẳng có lúc nào ra khỏi biển sanh tử 
được." 

Sự vận hành của nghiệp chỉ là sự chuyển động liên tục, không gián 
đoạn. Chúng sanh chết ở đây và tái sanh ở nơi khác không phải cùng 
người ấy, cũng không phải là một người hoàn toàn khác. Sát na của 
tâm cuối cùng về kiếp trước, kế tiếp hiện tại. Do sự diệt của sát na tâm 
tử nầy hay do sát na tâm tử nầy tạo điều kiện mà sát na tâm đầu tiên 
của kiếp hiện tại thường được gọi là “Kiếp Sanh Thức” (Patisandhi- 
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vinnana) khởi sanh. Tương tự như vậy, sát na tâm cuối cùng của kiếp 
hiện tại tạo điều kiện hay làm duyên cho sát na tâm đầu tiên trong 
kiếp kế tiếp. Cứ như thế mà tâm cứ sanh rồi diệt, nhường chỗ cho tâm 
mới sanh. Như vậy dòng tâm thức sanh diệt liên tục nầy cứ trôi chảy 
cho đến khi sự sống dừng hẳn. Sự sống, nói cách khác, chính là tâm 
thức, ước muốn sống, muốn được tiếp tục tồn tại. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng chỉ trong một niệm là nghiệp đã được thành lập. Nếu thành 
tâm tu trì thì chắc chắn chúng ta sẽ giảm thiểu đi rất nhiều sự thành lập 
của những nghiệp mới. Một khi việc tốt hay việc xấu đã được làm thì 
nghiệp tự động được thành lập. Tuy nhiên, Hòa thượng Thích Thanh 
Từ, một thiển sư nổi tiếng trong lịch sử Phật giáo Việt Nam cận đại đã 
khẳng định: “Tu là chuyển nghiệp.” Như vậy nhân tạo nghiệp của bất 
cứ đời nào, đều có thể chuyển được. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bảy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
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được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chủng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiễu trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
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nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có day: “Gieo ý nghĩ, tạo hành động; gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 


The Theory oƒ Karma Retribufion in Buddhism 


Karma retributions are Consequences (requifals) of one”s preVIous 
le. The pain or pleasure resulting in this life from the pracfices or 
causes and retributions of a previous life. Therefore, anclent virtues 
said: “If we wish to know what our lives were like In the past, Just look 
at the retributions we are experiencing currently in this life. If we wish 
to know what retributions wIll happen to us In the future, just look and 
examine the actions we have created or are creating In this life.” If we 
understand clearly this theory, then In our dally activities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. According to Buddhism, karma 1s the natural reward 
or retribution for a deed, brought about by the law of karma mentioned 
by the Buddha. The fruit of karma, conditions of rebirth depending on 
previous karmaic conduct. Karma as wind blowing a person Into good 
or evil rebirth. If a wholesome wind blows Infto a good place, beings 
wIill have pleasures; while an unwholesome wind blows Into an evil 
place, beings wIll have miseries. Though karma was simply defined as 
deeds, in reality karma implies the accumulation of all our experlences 
and deeds since the birth of mankind, and since even before that time. 
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The karma of previous existence that Buddhism teaches 1s still more 
profound, as 1t Iincludes the karma that our own life has produced 
through the repetition of birth and death from the Infinite past to the 
present. Layman Pang-Yun said, "Ordinary people are small in 
Courage and narrow In perspective; they always Infer that this practice 
IS easy, and that that one 1s dificult. They do not know that the 
discriminating mind which deems things to be easy or difficult, 1s 1tself 
the very mind that drags us down Into Samsara In evils paths. lf thịs 
mind 1s not uprooted, no liberation 1s possIble. " 

The movement of karma 1s only a movement that continues 
unbroken. The being who passes away here and takes birth elsewhere 
1s neither the same person nor a tofally different one. There 1s the last 
moment of consciousness (cuti-citta or vinnana) belonging to the 
1mmediately previous life; Immediately next, upon the cessation of that 
ConscIousness, but conditioned by 1t, there arises the first moment of 
conscIousness of the present birth which 1s called a relinking or rebirth- 
conscIousness (pafisandhi-vinnana). Similarly, the last thought-moment 
1n this life conditions the first thought-momernt In the next. In this way 
COnScIousness comes Into being and passes away yIelding place to new 
conscIousness. Thus, this perpetual stream of consciousness øgoes on 
unfIl existence ceases. Existence In a way 1s consciousness, the will to 
live, to continue. Practitioners should always remember that karma 
complete In one thought or at Just one thought the work completed. If 
we have sincere thought or fath In cultivation, we surely reduce a lot 
the formation of new karmas. Once good or evil deeds committed, 
karmas are automatically formed without any exception. However, 
Most Venerable Thích Thanh Từ, a famous Zen Master In recent 
Vietnamese Buddhist history confirmed that: “Culuivaton means 
transformation of karma.” Therefore, no matter what kind of karma, 
Írom previous or present, can be transformed. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result of our own acfIons reacfing upon us. Our Joys and sorrows are the 
effects of which our actions, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man Is the creator of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
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create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
Írom a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Individual in successive 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the ViJjnanavada school, there are eight kinds of consclousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body conscIousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
consciIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six kinds of 
COnscIousness are not functioning, for example, In deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still present, and 1If threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-consciousness. Because this conscIousness 1s so deep, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smell, taste, touch, and do deposIfs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil actions, we wIll become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better direction, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to night. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lifeime In which the karma 1s 
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originally accumulated. Karma may bring about Its consequences In the 
next life or in succeeding lives. lf a person was øood In a previous lIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity In this life even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It is like 
planting different kinds of seeds; some wIll come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receive the results of our acfions done 1n past lives as 
well as In the present. And what we reap in the future will be the result 
of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and 1ts operation cannot be suspended by any 
power of a deity. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them Into harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify theIr 
ways; and I1f they do good, they try to maintain and develop that good. 
Buddhists should not worry about the past, but rather be concerned 
about what we are do¡ing In the present. Instead of running around 
seeking salvation, we should try to sow good seeds In the present and 
leave the results to the law of karma. The theory of karma 1n Buddhism 
makes man and no one else the architect of his own destiny. From 
moment to moment we are producing and creating our own destiny 
through our thoupht, our speech and our deeds. Thus the ancient said: 
“Sow a thought and reap an act; sow an act and reap a habit; sow a 
habit and reap a character; sow a character and reap a destiny.” 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Lý Nhân Duyên 


Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, duyên khởi có những ý nghĩa sau đây: sự vật chờ duyên mà nẩy 
sinh, đối lại với tánh giác hay chân như; vạn sự vạn vật hay các pháp 
hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. Phật giáo 
không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay nguyên nhân đệ 
nhất như ta thường thấy trong các hệ thống triết học khác; và cũng 
không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết học về Thần học 
không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai mong có cuộc thảo 
luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối với vấn đề sáng thế, 
đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào mà khoa học có thể 
tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một xung đột nào giữa tôn 
giáo và khoa học. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc 
nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi 
xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì 
mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái 
kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; 
cái nầy diệt nên cái kia diệt.” Như vậy, từ “Duyên Khởi” chỉ rằng: một 
sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ tác dụng của một điều kiện hay 
duyên. Một vật không thành hình nếu không có một duyên thích hợp. 
Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức 
Phật đã trực nhận điều này một cách thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa 
học hiện đại cũng không thể nghiên cứu xa hơn được. Khi chúng ta 
nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta nhận thấy nước, đá, và ngay cả 
con người, mỗi thứ đều được sản sanh bởi một mẫu mực nào đó với 
đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực hay chiều hướng nào mà các 
duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự vật khác nhau trong một trật tự 
hoàn hảo từ một năng lượng bất định hay cái không như thế? Khi xét 
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đến quy củ và trật tự này, chúng ta không thể không chấp nhận rằng có 
một quy luật nào đó. Đó là quy luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây 
chính lá giáo pháp mà Đức Phật đã tuyên thuyết. 

Hãy xem hàng tỷ năm trôi qua, trái đất chúng ta không có sự sống, 
núi lửa tuôn tràn những dòng thác dung nham, hơi nước, và khí đầy cả 
bầu trời. Tuy nhiên, khi trái đất nguội mát trong khoảng hai tỷ năm, 
các vi sinh vật đơn bào được tạo ra. Hẳn nhiên chúng được tạo ra nhờ 
sự vận hành của pháp. Chúng được sinh ra khi năng lượng “Không” tạo 
nên nền tảng của dung nham, khí và hơi nước gặp những điều kiện 
thích hợp hay duyên. Chính Pháp đã tạo ra những điều kiện cho sự 
phát sinh đời sống. Do đó chúng ta nhận ra rằng Pháp không lạnh lùng, 
không phải là một nguyên tắc trừu tượng mà đầy sinh động khiến cho 
mọi vật hiện hữu và sống. Ngược lại, mọi sự vật có năng lực muốn 
hiện hữu và muốn sống. trong khoảng thời gian hai tỷ năm đầu của sự 
thành hình trái đất, ngay cả dung nham, khí và hơi nước cũng có sự 
sống thôi thúc. Đó là lý do khiến các sinh vật đơn bào được sinh ra từ 
các thứ ấy khi các điều kiện đã hội đủ. Những sinh vật vô cùng nhỏ 
này đã trải qua mọi thử thách như sự nóng và lạnh cực độ, những cơn 
hồng thủy, và những cơn mưa như thác đổ trong khoảng thời gian hai tỷ 
năm, và vẫn tiếp tục sống. Hơn nữa, chúng dân dần tiến hóa thành 
những hình hài phức tạp hơn và tới đỉnh của sự phát triển này là con 
người. Sự tiến hóa này do bởi sự thôi thúc sống của những vi sinh vật 
đầu tiên này. Sự sống có ý thức và qua đó nó muốn sống, và ý thức 
này đã có trước khi có sự sống trên trái đất. Cái ý muốn như thế có 
trong mọi sự vật trong vũ trụ. Cái ý muốn như vậy có trong con người 
ngày nay. Theo quan điểm khoa học, con người được thành hình bởi 
một sự tập hợp của các hạt cơ bản, và nếu chúng ta phân tích điều này 
một cách sâu sắc hơn, chúng ta sẽ thấy rằng con người là một sự tích 
tập của năng lượng. Do đó cái ý muốn sống chắc chắn phải có trong 
COn người. 

Ai trong chúng ta cũng đều biết nhân là gì và duyên là gì. Tuy 
nhiên, theo Đức Phật, lý Nhân Duyên rất thâm sâu. Nhiều người tin 
rằng lý nhân duyên là một trong những chủ để khó nhất trong Phật 
giáo. Thật vậy, có lần ngài A Nan cho rằng mặc dầu lý nhân duyên có 
vẻ khó khăn, nhưng giáo thuyết nầy thật ra đơn giản; và Đức Phật đã 
quở A Nan rằng giáo lý nhân duyên rất thâm sâu chớ không đơn giản 
đâu. Tuy nhiên, giáo lý nhân duyên trong đạo Phật rất rõ ràng và dễ 
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hiểu. Nhân đó Đức Phật đã đưa ra hai thí dụ cho đại chúng. Trước hết 
là thí dụ về ngọn đèn, Ngài nói ngọn lửa của ngọn đèn dầu cháy được 
là do dầu và tim đèn. Nghĩa là khi có dầu và tim đèn thì ngọn lửa của 
đèn cháy. Nếu không có hai thứ đó thì đèn tắt. Bên cạnh đó, yếu tố gió 
cũng quan trọng, nếu gió lớn quá thì ngọn đèn dầu không thể tiếp tục 
cháy được. Thí dụ thứ hai về một cái mầm cây. Mầm cây nẩy nở 
không chỉ tùy theo hột giống, mà còn tùy thuộc vào đất, nước, không 
khí và ánh sáng mặt trời nữa. Như vậy, không một hiện tượng nào lại 
không tác dụng đến lý nhân duyên. Tất cả mọi hiện tượng không thể 
phát sanh nếu không có một nhân và một hoặc nhiều duyên. Mọi vật 
trong thế giới hiện tượng, duyên khởi duyên sanh, là sự phối hợp của 
những nguyên nhân và điều kiện khác nhau (bởi Thập Nhị nhân 
duyên). Chúng hiện hữu tương đối và không có thực thể. Đức Phật 
thường bày tỏ rằng Ngài giác ngộ bằng một trong hai cách, hoặc hiểu 
rõ Tứ Diệu Đế, hay am tường Lý Nhân Duyên. Người tu tập thiển 
quán, muốn đạt được giác ngộ, phải hiểu rõ những chân lý ấy. 

Theo Đức Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải 
gặt lấy kết quả tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, 
ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy 
mà nếu bạn gieo một nhân nào đó với những duyên khác đi kèm, một 
quả báo hay hậu quả nào đó sẽ đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: 
“Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” 
Nhân quả trong đạo Phật không phải là chuyện tin hay không tin. Cho 
dù bạn không tin nhân quả thì nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều 
hướng mà nó phải vận hành. Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp 
phần cho sự lớn mạnh của nó là duyên (hay điều kiện). Trồng một cái 
hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều kiện là những yếu tố phụ vào 
góp phần làm cho cái hạt nẩy mầm và lớn lên như đất đai, nước, ánh 
nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, vân vân. Mọi vật trong thế 
giới hiện hữu đều do sự phối hợp của nhiều nhân duyên khác nhau (12 
nhân duyên). Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu 
và tim đèn mà ngọn lửa của đèn bùng cháy; nó không phải sinh ra từ 
trong cái này cũng không phải từ trong cái khác, và cũng không có một 
nguyên động lực nào trong chính nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó 
không hề có cái gì thường tại trong chính nó. Chúng ta cũng vậy, chúng 
ta không hiện hữu một cách ngẫu nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ 
pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu được sự việc này, chúng ta ý thức 
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được cái nền tảng vững chắc của chúng ta và khiến cho tâm mình thoải 
mái. Chẳng chút bốc đồng nào, nền tảng này dựa trên giáo pháp vững 
chảy vô song. Sự bảo đảm này là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại 
của một cái thân không bị dao động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp 
truyền sức sống cho hết thảy chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh 
lùng nhưng tràn đầy sức sống và sinh động. Tất cả hiện hữu là không 
thực có; chúng là giả danh; chỉ có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” 

Theo đạo Phật, ai hiểu được bản chất phụ thuộc lẫn nhau hay 
duyên khởi, tức là đã hiểu được Pháp, mà ai hiểu được Pháp, tức là đã 
thấy Phật vậy. Bản chất phụ thuộc vào nhau trong giáo lý nhà Phật có 
nghĩa là mọi vật, mọi hiện tượng, hay mọi biến cố trong vũ trụ nầy đều 
phụ thuộc vào nhau với những nhân duyên khác nhau để sanh khởi. 
Đạo Phật không chấp nhận một tranh luận về sự vật hình thành một 
cách hoàn toàn tự nhiên, không hề có nguyên nhân và điều kiện; đạo 
Phật cũng không chấp nhận sự tranh luận khác về việc sự vật thành 
hình từ một đấng sáng tạo đầy quyền năng. Theo Phật giáo, mọi đối 
tượng vật chất đều do các thành phần hợp lại để làm thành một thực 
thể trọn vẹn, và cũng như vậy một thực thể trọn vẹn phụ thuộc vào sự 
tồn tại của các thành phần. Nói cách khác, mọi sự vật, mọi hiện tượng 
chỉ hiện hữu như là kết quả của sự kết hợp đồng thời của tất cả những 
yếu tố tạo thành. Như vậy không có một sự vật nào có tự tính độc lập 
hay riêng lẽ trong vũ trụ nầy. Tuy nhiên, nói như vậy không có nghĩa 
là sự vật không hiện hữu; sự vật có hiện hữu nhưng chúng không có 
tính độc lập hay tự tổn của chính chúng. Khi chúng ta hiểu được lý 
nhân duyên hay thấu suốt nền tảng về bản chất của thực tại, chúng ta 
sẽ thấy rằng mọi thứ cảm nhận và thể nghiệm đều khởi lên như là kết 
quả của sự tương tác và kết hợp của các tác nhân và các điều kiện. 
Nói cách khác, khi thông hiểu lý nhân duyên có nghĩa là chúng ta cũng 
đồng thời cũng thông hiểu luôn luật nhân quả. 

Pháp Duyên Khởi là hệ quả tất yếu đối với Thánh đế thứ hai và 
thứ ba trong Tứ Thánh Đế, và không thể, như một số người có khuynh 
hướng cho rằng đây là một sự thêm thắt sau nầy vào lời dạy của Đức 
Phật. Giáo lý duyên khởi nầy luôn luôn được giải thích bằng những từ 
ngữ hết sức thực tiễn, nhưng nó không phải là lời dạy chỉ có tính giáo 
điều, mặc dù thoạt nhìn có vẻ như vậy, do tính chất ngắn gọn của các 
lời giải thích. Những ai từng quen thuộc với Tam Tạng Kinh Điển đều 
hiểu rằng Giáo Lý Duyên Khởi nầy được thiết lập trên cơ sở làm rõ 
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nét những nguyên tắc căn bản của trí tuệ. Trong lời dạy về tánh duyên 
khởi của vạn hữu trong thế gian, người ta có thể nhận ra quan điểm 
của Đức Phật về cuộc đời. Tính duyên khởi nầy diễn tiến liên tục, 
không bị gián đoạn và không bị kiểm soát bởi bất cứ loại tự tác hay tha 
tác nào cả. Tuy nhiên, cũng không thể gán cho giáo lý Duyên Khởi 
nầy là quyết định thuyết hay định mệnh thuyết, bởi vì trong giáo lý 
nầy cả hai môi trường vật lý và quan hệ nhân quả của cá nhân vận 
hành cùng nhau. Thế giới vật lý ảnh hưởng đến tâm của con người, và 
tâm của con người ngược lại cũng ảnh hưởng đến thế giới vật lý, hiển 
nhiên ở mức độ cao hơn, vì theo Kinh Tương Ưng Bộ, như Đức Phật 
nói: “Thế gian bị dẫn dắt bởi tâm.” Nếu chúng ta không hiểu ý nghĩa 
chính xác của Pháp Duyên Khởi và sự ứng dụng của nó trong cuộc 
sống, chúng ta sẽ lầm lẫn cho đó là một quy luật nhân quả có tính máy 
móc hoặc thậm chí nghĩ rằng đó chỉ là một sự khởi sanh đồng thời, một 
nguyên nhân đầu tiên của các pháp hữu tình cũng như vô tình. Vì hoàn 
toàn không có một sự khởi nguồn nào từ không mà có trong lời dạy 
của Đức Phật. Pháp Duyên Khởi cho thấy tính không thể có được của 
nguyên nhân đầu tiên nầy. Nguồn gốc đầu tiên của sự sống, dòng đời 
của các chúng sanh là điều không thể quan niệm được, và như Đức 
Phật nói trong Kinh Tương Ưng Bộ: “Những suy đoán và ý niệm liên 
quan đến thế gian có thể đưa đến sự rối loạn về tâm trí. Vô thỉ, này 
các Tỳ Kheo, là sự luân hôi. Điểm bắt đầu cũng không thể nêu rõ đối 
với chúng sanh bị vô minh che đậy, bị khát ái trói buộc, phải lưu 
chuyển luân hồi.” Thật vậy, rất khó có thể hình dung được về một 
điểm khởi đầu, không ai có thể phăng ra cùng tột nguồn gốc của bất cứ 
điều gì, ngay một hạt cát, huống là con người. Truy tìm khởi điểm đầu 
tiên trong một quá khứ vô thỉ thật là một việc làm vô ích và vô nghĩa. 
Đời sống không phải là một cái gì đồng nhất, nó là một sự trở thành. 
Đó là một dòng biến dịch của các hiện tượng tâm-sinh lý. 

Hai mươi lăm thế kỷ về trước Đức Phật đã nói rằng: “Chúng sanh 
và thế giới là do nhân duyên kết hợp mà thành.” Câu nói ấy đã phủ 
nhận cái gọi là “Đấng Tạo Hóa” hay “Thượng Đế” sáng tạo ra muôn 
vật. Câu nói ấy đặt ra một cái nhìn khoa học và khách quan về thế giới 
thực tại hay “Duyên Khởi Luận.” Duyên khởi nghĩa là sự nương tựa 
hỗ tương lẫn nhau mà sinh thành và tổn tại. Không có cái gì có thể tự 
mình sinh ra mình và tự tổn tại độc lập với những sự vật khác. Tất cả 
mọi sự mọi vật trên thế giới nầy đều phải tuân theo định luật “Duyên 
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Khởi” mà Thành, Trụ, Hoại và Không. Con người là một tiểu vũ trụ 
cũng không phải tự nhiên mà có, mà là do nghiệp lực kết hợp các 
duyên mà thành, và cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại 
Không.” Mười hai nhân duyên nầy nghĩa lý rất thâm diệu. Đây là 
những cửa ngỏ quan trọng để cho chúng sanh bước vào Thánh quả, 
thoát khỏi sanh tử, trói buộc, và khổ não trong ba cõi sáu đường, để 
chứng thành quả vị Duyên Giác Thừa. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, pháp giới duyên khởi là cực điểm của tất cả những thuyết nhân 
quả; thực sự đó là kết luận của thuyết duyên khởi bởi vì nó là lý tắc 
nhân quả phổ biến và đã nằm trong lý bản hữu, thông huyền của vũ 
trụ, hay nói thế nào cũng được. Lý tắc duyên khởi được giải thích trước 
tiên bằng nghiệp cẩm duyên khởi, nhưng vì nghiệp phát khởi trong 
tạng thức, nên thứ đến chúng ta có A Lại Da duyên khởi. Vì A Lại Da, 
hay tạng thức, là kho tàng của chủng tử, sanh khởi từ một cái khác nên 
chúng ta có Như Lai Tạng duyên khởi, hay chân như. Từ ngữ kỳ lạ nầy 
chỉ cho cái làm khuất lấp Phật tánh. Do sự che khuất nầy mà có phần 
bất tịnh, nhưng vì có Phật tánh nên có cả phần tịnh nữa. Nó đồng nghĩa 
với Chân Như (Tathata: Không phải như thế nầy hay như thế kia) mà 
theo nghĩa rộng nhất thì có đủ cả bản chất tịnh và bất tịnh. Do công 
năng của những căn nhân tịnh và bất tịnh, nó biểu lộ sai biệt tướng 
của hữu tình như sống và chết, thiện và ác. Chân như bảo trì vạn hữu, 
hay nói đúng hơn, tất cả vạn hữu đều ở trong Chân như. Nơi đây, giai 
đoạn thứ tư, Pháp giới Duyên khởi được nêu lên. Đó là lý tắc tự khởi 
và tự tạo của hữu tình và vũ trụ, hoặc giả chúng ta có thể gọi nó là 
duyên khởi nghiệp cảm chung của tất cà mọi loài. Nói hẹp thì vũ trụ 
sẽ là một sự biểu hiện của Chân như hay Như Lai Tạng. Nhưng nói 
rộng thì đó là duyên khởi của vũ trụ do chính vũ trụ, chứ không gì 
khác. 

Phật giáo không đồng ý có cái gọi là tổn thể, cũng không có cái 
gọi là đấng sáng tạo. Nhưng điều này không có nghĩa là tất cả sinh vật 
và sự vật không hiện hữu. Chúng không thể hiện hữu với một bản thể 
hay một tinh thể thường hằng như người ta thường nghĩ, mà chúng hiện 
hữu do những tương quan hay những tập hợp của nhân quả. Mọi sự 
hiện hữu, hoặc cá nhân hoặc vạn hữu, đều bắt nguồn từ nguyên lý 
nhân quả, và hiện hữu trong sự phối hợp cuả nhân quả. Tâm điểm của 
hoạt động nhân quả là tác nghiệp riêng của mọi cá thể, và tác nghiệp 


619 


sẽ để lại năng lực tiềm ẩn của nó quyết định sự hiện hữu kế tiếp. Theo 
đó, quá khứ hình thành hiện tại, và hiện tại hình thành tương lai cuả 
chúng ta. Trong thế giới này, chúng ta tạo tác và biến dịch như là một 
toàn thể mà chúng ta cứ tiến hành mãi trong cuộc sống. Theo Triết 
Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết vô cùng trọng 
yếu trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và mỗi một sinh 
mạng của cá nhân. Nó quan trọng vì hai điểm. Thứ nhất, nó đưa ra một 
khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và hữu hạn của mọi hiện 
tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả những thống 
khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều kiện như thế nào 
và tất cả những thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế nào khi vắng mặt 
các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự sanh và diệt của các thành tố của 
sự tổn tại để giải thích duyên khởi là điểu kiện không chính xác. Theo 
Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là nguyên lý của một tiến 
trình ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc vào nhau một cách 
thiết yếu của các sự vật. Nói gọn, duyên khởi là nguyên lý của tương 
đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô cùng quan trọng của 
khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa học khám phá thì Đức 
Phật đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm năm về trước. Khi giải 
thích duyên khởi như là sự lệ thuộc lẫn nhau một cách thiết yếu hoặc 
là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung Quán đã bác bỏ một tín 
điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật giáo Nguyên Thủy đã 
phân tích mọi hiện tượng thành những thành tố, và cho rằng những 
thành tố nầy đều có một thực tại riêng biệt. Trung Quán cho rằng 
chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các pháp đều tương 
đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh" riêng biệt của chính mình. 
Vô tự tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với 'Không Tánh,' nghĩa là 
không có sự tổn tại đích thực và độc lập. Các hiện tượng không có thực 
tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên Khởi là vạch ra rằng 
sự tồn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả thực thể trên thế 
gian nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tổn tại đích thực độc lập. Tất 
cả đều tùy thuộc vào tác động hỗ tương của vô số duyên hay điều kiện 
hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên Khởi như sau: “Bởi vì 
không có yếu tố nào của sự sinh tồn được thể. hiện mà không có các 
điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng “Không,` nghĩa là 
không có sự tổn tại độc lập đích thực.” 
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The Theory oƒ Causafion 


According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the theory of causation has the following meanings: 
conditioned arising: Arising from the secondary causes, In contrast with 
arising from the primal nature or bhutatatha (Tánh giác); everything 
arises from conditions and not being spontaneous and self-contained 
has no separate and independent nature. Buddhism does not give 
1mportance to the idea of the Root-Principle or the First Cause as other 
systems of philosophy often do; nor does It discuss the Idea of 
cosmology . Naturally such a branch of philosophy as theology dịd not 
have grounds to develop in Buddhism. One should not expect any 
discussion of theology from a Buddhist philosopher. As for the problem 
of creatlon, Budhism 1s ready to accept any theory that sclence may 
advance, for Buddhism does not recognize any conflict between 
religion and sclence. According to Buddhism, human beings and all 
living things are self-created or self-creating. The universe 1s not 
homocentric; 1t Is a co-creatlon of all beings. Buddhism does not 
believe that all things came from one cause, but holds that everything 
1s Inevifably created out of more than two causes. The creatlons or 
becomings of the antecedent causes continue in time-serles, past, 
present and future, like a chain. This chain 1s divided into twelve 
divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of Causation and 
Becomings. Since these divisions are interdependent, the process 1S 
called Dependent Production or Chain of causation. The formula of this 
theory 1s as follows: From the existence of this, that becomes; from the 
happening of this, that happens. From the non-existence of this, that 
does not become; from the non-happening of this, that does not happen. 
Thus, the term “Causation” indicates the following: a thing arises from 
or 1s produced through the agency of a condition or a secondary cause. 
A thing does not take form unless there 1s an appropriate condition. 
Thịs truth applies to all existence and all phenomena in the unIverse. 
The Buddha intuitively perceived this so profoundly that even modern 
scIence cannot probe further. When we look carefully at things around 
us, we find that water, stone, and even human beings are produced 
each according to a certain pattern with its own individual character. 
Through what power or direction are the conditions generated that 
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produce varlous things in perfect order from such an amorphous 
energy as “sunyata?” When we consider this regularity and order, we 
cannot help admitting that some rule exisfs. Ït 1s the rule that causes all 
things exist. This Iindeed 1s the Law taupht by the Buddha. 

Just consider that billions of years ago, the earth had no life; 
volcanoes poured forth torrents of lava, and vapor and gas filled the 
sky. However, when the earth cooled about two billions years ago, 
microscopIc one-celled living creatures were produced. lt goes without 
saying that they were produced through the working of the Law. They 
were born when the energy of “sunyata” forming the foundatlon of 
lava, gas, and vapor came Info contact with appropriate conditions or a 
secondary cause. It 1s the Law that provided the conditions for the 
generation of life. Therefore, we realize that the Law 1s not cold, a 
mere abstract rule, but 1s full of vivid power causing everything fo exIst 
and live. Conversely, everything has the power of desiring to exist and 
to live. During the first two billions years of the development of the 
earth, even lava, gas, and vapor possessed the urge to live. That 1s why 
one-celled living creatures were generated from them when the 
conditions were right. These Infinitesimal creatures endured all kinds 
of trials, Including extreme heat and cold, tremendous floods, and 
torrenfial raIns, for about two billions years, and continued to live. 
Moreover, they gradually evolved Iinto more sophisticated forms, 
culminating In man. This evolution was caused by the urge to live of 
these first microscopiIc creatures. Life had mind, through which 1t 
desired to live, from the time even before 1t existed on earth. Such a 
wIll exIsts in everything In the universe. This wIll exists 1n man today. 
From the sclentific point of view, man 1s formed by a combinatlon of 
elementary particles; and If we analyze this still more deeply, we see 
that man 1s an accumulation of energy. Therefore, the mind desiring to 
live must surely exIst In man. 

We all know what dependent means, and what origination or 
arising means. However, according to the Buddha, the theory of 
independent origination was very deep. Many people believe that the 
theory of Iindepedent orIgination 1s one of the most difficult subJects In 
Buddhism. As a matter of fact, on one occasion Ananda remarked that 
despiIte 1s apparent difficulty, the teaching of Iindepedent origination 
was actually quite simple; and the Buddha rebuked Ananda saying that 
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1n fact the teaching of independent origination was very deep, not that 
simple. However, the theory of independent origination in Buddhism 1s 
very clear and easy to understand. The Buddha gave two examples to 
make 1t clear for the Assembly. The Buddha has said the flame In an 
oil lamp burns dependent upon the oil and the wIck. When the oil and 
the wick are present, the flame 1n an oil lamp burns. Besides, the wind 
factor 1s also Important, 1f the wind blows strongly, the oil lamp cannot 
contfinue to burn. The second example on the sprout. The sprout 1s not 
only dependent on the seed, but also dependent on earth, water, aIr and 
sunlight. Therefore, there 1s no existing phenomenon that 1s not effect 
of dependent origination. AlI these phenomena canmnot arise without a 
cause and one or more conditions. All things in the phenomenal world 
are brought Into being by the combination of various cause and 
conditions (welve links of Dependent Origination), they are relative 
and without substantially or self-entity. The Buddha always expressed 
that his experlence of enliphtenment in one of two ways: either In 
terms of having understood the Four Noble Truths, or In terms of 
having undersfood Interindependent origination. Zen practitioners who 
want to attain enliphtenmenft, must understand the meaning of these 
truths. 

According to the Buddha, a cause refers to the cause you have 
planted, from which you reap a corresponding result without any 
exception. If you plant a good cause, you wIll get a good result. And 1f 
you plant a bad cause, you wIll obtain a bad result. So 1f you plant a 
certain cause with other conditions assemble, a certain retribution or 
result Is brought about without any exception. The Buddha taught: 
“Because of a concatenation of causal chaIns there 1s birth, there 1s 
disappearance.” Cause and effect in Buddhism are not a matter of 
belief or disbelief. Even though you don't believe In “cause and 
effect,” they Just operate the way they are suppose to operate. The 
cause Is the seed, what contributes to 1ts øgrowth 1s the conditions. 
Planting a seed in the ground 1s a cause. Conditions are aiding factOrs 
which contribute to the growth such as soil, water, sunlight, fertilizer, 
and the care of the gardener, etc. All things in the phenomanal world 
are brought Into being by the combination of varlous causes and 
conditions (twelve links of Dependent Origination), they are relative 
and without substantiality or self-entity. According to the Majjhima 
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NÑikaya Sutra, the Buddha taught: “Depending on the oil and wIck does 
the light of the lamp burmn; 1t 1s neither In the one, nor 1n the other, nor 
anything In 1tself; phenomena are, likewise, nothing in themselves. So 
do we, we do not exist accidenfally, but exist and live by means of this 
Law. As soon as we realize this fact, we become aware of our firm 
foundation and set our minds at ease. Far from beIng capricious, this 
foundation resfs on the Law, with which nothing can compare firmness. 
Thịs assurance 1s the source of the great peace of mind that 1s not 
agitated by anything. It is the Law that Iimparts life of all of us. The 
Law 1s not something cold but 1s full of vigor and vivid with life. AlII 
things are unreal; they are deceptions; Nirvana 1s the only truth.” 

According to Buddhism, whoever perceives the interdependent 
nature of reality sees the Dharma, and whoever sees the Dharma sees 
the Buddha. The principle of interdependent origination means that all 
conditioned things, phenomena, or eventfs 1n the universe come 1nto 
being only as a result of the Interaction of varlous causes and 
conditions. Buddhism does not accept the argument that things can 
arIse from nowhere, with no cause and conditions; nor does 1t accept 
another argument that things can arise on account of an almighty 
creator. According to Buddhism, all material obJecfs are composed by 
parts to make the whole, and the whole depends upon the existence of 
part to exIst. In other words, all things and events (everything) arise 
solely as a result of the mere coming together of the many factors 
which make them up. Therefore, there 1s nothing that has any 
independent or Intrinsic 1dentity of Its own 1n this universe. However, 
this 1s not to say that things do not exist; thing do exist, but they do not 
have an Independent or autonomous reality. When we understand the 
pñnnciple of interdependent orIgination or the fundamental Insight Into 
the nature or reality, we wIll realize that everything we perceive and 
©xperlence arIses as a result of the Interaction and coming together of 
causes and conditions. In other words, when we thoroughly understand 
the principle of interdependent origination, we also understand the law 
Of cause and effect. 

Dependent Arising 1s an essential corollary to the second and third 
of the Four Noble Truths, and 1s not, as some are Inclined to think, a 
later addition to the teaching of the Buddha. This Dependent Arising, 
this doctrine of conditionality, 1s often explained severely practical 
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terms, but 1t 1s not a mere pragmatical teaching, though 1t may appear 
to be so, owing to the shortness of the explanations. Those conversant 
with the Buddhist Canon know that In the doctrine of Dependent 
Arising 1s found that which brings out the basic principles of knowledge 
and wisdom 1n the Dhamma. In this teaching of the conditionality of 
everything In the world, can be realized the essence of the Buddha”s 
outlook on life. This condiionalty goes on uninterrupted and 
unconfrolled by self-agency or external agency of any sort. The 
doctrine of conditionality can not be labelled as determinism, because 
1n this teaching both the physical environment and the moral causation 
(psychological causation) of the Individual function together. The 
physical world Influences man”s mind, and mind, on the other hand, 
influences the physical world, obviously in a hipher degree, for as the 
Buddha taught in the Samyutfa-Nikaya: “I[he world ¡s led by the mind.” 
lf we fail to understand the real significance and application to life of 
the Dependent Arising, we mistake 1t for a mechanical law of casuality 
or even a simple simultaneous arising, a first beginning of all things, 
animate and inanimate. As there 1s no origination out oŸ nothing In 
Buddhist thought, Dependent Arising shows the impossIbility of a first 
cause. The first beginning of existence, of the life stream of living 
beIngs 1s Inconceivable and as the Buddha says in the Samyutta- 
NÑikaya: “Notions and speculations concerning the world may lead to 
mental derangement. O Monks!l This wheel of existence, this cycle of 
confinuity 1s without a visible end, and the first beginning of beings 
wandering and hurrying round, wrapt In Ignorance and fettered by 
craving 1s not to be perceived.” In fact, It 1s ImpossIble to conceive of a 
first begInning. None can trace the ultimate origin of anything, not even 
of a grain of sand, let alone of human beings. It 1s useless and 
meaningless to seek a beginning in a beginningless past. Life 1s not an 
1dentity, It 1s a becoming. It 1s a flux of physiological and psychologtcal 
changes. 

Twenty-five centurles ago, the Buddha said: “Humanity and the 
world are the cause and conditions to be linked and to become.” His 
words have denied the prsence of a Creator or God. Hey give us a 
scIientific and obJectfive outlook of the present world, related to the law 
of Conditioning. It means that everything 1s dependent upon conditions 
to come Into being or survive. In other words, there 1s nothing that can 
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be self-creating and self-existing, independent from others. All sentient 
beings, obJects, elements, etc., in this world are determined by the law 
of condiioninng, under the form of formation, stabilization, 
deterioration, and annihilation. Man 1s a smalÏ cosmos. He comes Into 
being not by himself but by the activation of the law of transformation. 
The meaning of the Twelve Conditions of Cause-and-Effect are 
extremely deep and profound. They are Important doors for cultIvafOrS 
to step Into the realm of enlightenment, liberation from the cycle of 
birth, death, bondage, sufferings, and afflictions from the three worlds 
and sIx paths, and to attain Pratyeka-Buddhahood. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu in the Essentials of Buddhist 
Philosophy, the theory of causation by Dharmadhatu 1s the climax of all 
the causation theorles; 1t 1s actually the conclusion of the theory of 
Causation origination, as 1t Is the universal causation and 1s already 
within the theory of universal immanence, pansophism, cosmotheism, 
or whatever 1t may be called. The causation theory was explained first 
by action-Iinfluence, but as action orlIginates 1n Ideation, we had, 
secondly, the theory of causation by ideation-store. Since the Ideation- 
store as the repository of seed-energy must oripinate from something 
else, we had, thirdly, the causation theory explained by the expression 
“Matnx of the Thus-come” (Iathagata-garbha) or Thusness. Thịs 
curlous ferm means that which conceals the Buddha. Because of 
concealment it has an Impure side, but because of Buddhahood it has a 
pure side as well. It 1s a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not 
Tattva=Thisness or Thatness) which has In 1ts broadest sense both pure 
and Iimpure nature. Through the energy of pure and Impure causes 1t 
manifesfs the specific character of becoming as birth and death, or as 
good and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are In 
the state of Thusness. Here, as the fourth stage, the causation theory by 
Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the causation by all beings 
themselves and 1s the creation of the universe 1(self, or we can call it 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively 
considered the universe will be a manifestation of Thusness or the 
Matrix of Tathagata (Thus-come). But extensively considered It 1s the 
causation of the universe by the universe 1tself and nothing more. 

Buddhism does not agree with the existence of a so-called “self,” 
nor a so-called Creator. But this doesn”t mean that all beings and things 
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do not exist. They do not exist with a substratim or a permanent 
essence In them, as people often think, but according to Buddhism 
beings and things do exist as causal relatives or combinatlons. All 
becominss, either personal or universal, originate from the princIple of 
causation, and exiIst in causal combinations. The center of causafion 1s 
one”s own action, and the action will leave 1t latent energy which 
decides the ensuing existence. Accordinply, our past forms our presenf, 
and the present forms the future. In this world, we are continuously 
creating and changing ourselves as a whole. According to the Madhyamaka 
philosophy, the doctrine of causal law (Pratityasamutpada) 1s exceedingly 
1mportant in Buddhism. It 1s the causal law both of the universe and the lives 
of individuals. It 1s Important from two poinfs of view. Firstly, 1t øgIves a very 
clear idea of the Impermanent and conditioned nature of all phenomena. 
Secondly, 1t shows how bírth, old age, death and all the miseries of 
phenomenal existence arise in dependence upon conditions, and how all the 
miseries cease 1n the absence of these conditions. The rise and subsidence of 
the elements of existence 1s not the correct Iinterpretation of the causal law. 
According to the Madhyamaka philosophy, the causal law (pratityasamutpada) 
does not mean the principle of temporal sequence, but the principle of 
essential dependence of things on each other. In one word, 1t 1s the principle of 
relativity. Relativity 1s the most important discovery of modern sclence. What 
sclence has discovered today, the Buddha had discovered more than two 
thousand five hundred years before. In Interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativity of things, the Madhyamaka 
means to controvert another doctrine of the Hinayanmists. The Hinayamists had 
analyzed all phenomena into elements (dharmas) and believed that these 
elements had a separate reality of their own. The Madhyamika says that the 
very doctrine of the causal law declares that all the dharmas are relative, they 
have no separate reality of ther own. Without a separate reality 1s 
synonymous with devoid of real (sunyata), or ¡independent existence. 
Phenomena are devoid of independent reality. The most Iimportance of the 
causal law lies in 1ts teaching that all phenomenal existence, all entities 1n the 
world are conditoned, are devoid of real (sunya), independent existence 
(svabhava). There 1s no real, dependent existence of entifties. All the concrete 
content belongs to the 1interplay of countless conditions. Nagarjuna sums up 
his teaching about the causal law in the following words: “Since there 1s no 
elements of existence (dharma) which comes Into manifestaton without 
conditions, therefore there 1s no dharma which 1s not “sunya,` or devoid of real 
1ndependernt exIstence.” 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Trùng Trùng Duyên Khởi 


Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, các tông phái Phật Giáo Đại Thừa đều tin vào Nguyên Lý 
Duyên Khởi. Pháp giới duyên khởi là cực điểm của tất cả những 
thuyết nhân quả; thục sự đó là kết luận của thuyết duyên khởi bởi vì 
nó là lý tắc nhân quả phổ biến và đã nằm trong lý bản hữu, thông 
huyền của vũ trụ, hay nói thế nào cũng được. Lý tắc duyên khởi được 
giải thích trước tiên bằng nghiệp cảm duyên khởi, nhưng vì nghiệp 
phát khởi trong tạng thức, nên thứ đến chúng ta có A Lại Da duyên 
khởi. Vì A Lại Da, hay tạng thức, là kho tàng của chủng tử, sanh khởi 
từ một cái khác nên chúng ta có Như Lai Tạng duyên khởi, hay chân 
như. Từ ngữ kỳ lạ nầy chỉ cho cái làm khuất lấp Phật tánh. Do sự che 
khuất nầy mà có phần bất tịnh, nhưng vì có Phật tánh nên có cả phần 
tịnh nữa. Nó đồng nghĩa với Chân Như (Tathata—Không phải như thế 
nầy hay như thế kia) mà theo nghĩa rộng nhất thì có đủ cả bản chất 
tịnh và bất tịnh. Do công năng của những căn nhân tịnh và bất tịnh, nó 
biểu lộ sai biệt tướng của hữu tình như sống và chết, thiện và ác. Chân 
như bảo trì vạn hữu, hay nói đúng hơn, tất cả vạn hữu đều ở trong 
Chân như. Nơi đây, giai đoạn thứ tư, Pháp giới Duyên khởi được nêu 
lên. Đó là lý tắc tự khởi và tự tạo của hữu tình và vũ trụ, hoặc giả 
chúng ta có thể gọi nó là duyên khởi nghiệp cảm chung của tất cà mọi 
loài. Nói hẹp thì vũ trụ sẽ là một sự biểu hiện của Chân như hay Như 
Lai Tạng. Nhưng nói rộng thì đó là duyên khởi của vũ trụ do chính vũ 
trụ, chứ không gì khác. 

Những định nghĩa về nguyên lý duyên khởi căn cứ trên sự giải 
thích về Duyên Khởi của Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo. Thứ nhất là sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại 
với tánh giác hay chân như. Thứ nhì là vạn sự vạn vật hay các pháp 
hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. Thứ ba là Phật 
giáo không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay nguyên nhân 
đệ nhất như ta thường thấy trong các hệ thống triết học khác; và cũng 
không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết học về Thần học 
không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai mong có cuộc thảo 
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luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối với vấn đề sáng thế, 
đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào mà khoa học có thể 
tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một xung đột nào giữa tôn 
giáo và khoa học. Thứ tư, theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình 
đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy 
tâm độc nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo 
không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho 
rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. 
Những sáng hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp 
trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây 
xích. Chuỗi xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân 
duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy 
có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái 
kia không; cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 

Trùng trùng Duyên khởi là tên gọi của một loại thiển định về sự 
biểu hiện của mọi hiện tượng theo đường lối tương quan tương duyên. 
Phép thiển định này có thể giúp hành giả vượt thoát ý niệm về “một 
và nhiều,” hay “một và tất cả.” Chỉ có phép quán này mới có thể phá 
vỡ “ngã kiến” vì ngã kiến được thành lập trên thói quen nhận thức về 
sự đối nghịch của một và nhiều. Khi chúng ta nghĩ về một hạt bụi, một 
bông hoa, hay một con người, sự suy nghĩ của chúng ta không thể tách 
rời khỏi ý niệm về đơn vị, về một, và về sự tính toán. Chúng ta thấy có 
lần ranh giữa một và nhiều, giữa một và không. Trong cuộc sống hằng 
ngày chúng ta cần những thứ ấy như xe lửa cần đường rầy. Nhưng nếu 
chúng ta quán chiếu được tự tánh của trùng trùng duyên khởi của hạt 
bụi, của bông hoa hoặc của con người, thì chúng ta sẽ thấy cái một và 
cái nhiều không thể rời nhau mà hiện hữu được, cái một và cái nhiều 
đi vào nhau không trổ ngại, cái một tức là cái nhiều. Đó là ý niệm 
tương tức tương nhập của giáo lý Hoa Nghiêm. Tương tức có nghĩa là 
“cái này là cái kia, cái kia là cái này.” Tương nhập thì có nghĩa là “cái 
này trong cái kia, cái kia trong cái này.” Khi quán chiếu sâu sắc trên 
“tương tức tương nhập,” chúng ta có thể thấy ý niệm về “một và 
nhiều” chỉ là một trong những phạm trù ý thức mà chúng ta dùng để 
dung chứa thực tại, cũng như khi chúng ta dùng một cái xô để chứa 
nước. Khi chúng ta thoát ra khỏi phạm trù một và nhiều thì cũng như 
chiếc xe lửa thoát ra khỏi đường rầy để tự do bay lượn trên không 
trung. Cũng như chúng ta thấy được rằng chúng ta đang đứng trên một 
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quả đất tròn, đang tự xoay quanh nó và xoay xung quanh mặt trời, 
chúng ta sẽ thấy ý niệm về trên và dưới ngày xưa bị phá vỡ, nhờ thấy 
được tánh tương tức tương nhập của mọi hiện tượng, chúng ta thoát 
khỏi ý niệm “một và nhiều.” Hình ảnh màng lưới của vua trời Đế 
Thích trong Kinh Hoa Nghiêm gợi ý cho chúng ta về “trùng trùng 
duyên khởi.” Mạng lưới này được kết bởi những hạt ngọc phản chiếu 
trong nó tất cả những hạt ngọc khác và hình ảnh của nó cũng được 
phản chiếu trong tất cả các hạt ngọc khác trên lưới. Như vậy, trên 
phương diện hình bóng, một hạt ngọc chứa tất cả các hạt khác, và tất 
cả các hạt ngọc khác đều chứa nó. 

Để có một ý niệm về mối liên hệ chằng chịt tượng trưng cho tính 
cách tương tức tương nhập, chúng ta có thể phác họa một quả cầu, 
được thành lập do sự có mặt của tất cả các điểm trên diện tích hình 
cầu cũng như trong lòng cầu. Có rất nhiều điểm, tuy vậy nếu thiếu một 
trong vô số điểm đó là khối cầu không được thành lập. Bây giờ chúng 
ta thử tưởng tượng nối liền mỗi điểm trong khối cầu với tất cả các 
điểm khác trong khối cầu bằng những đường dây tưởng tượng. Trước 
tiên nối điểm A với tất cả các điểm khác. Sau đó nối điểm B với các 
điểm khác, kể cả điểm A, và làm như vậy cho đến khi tất cả các điểm 
đều được nối kết lại với nhau. Như vậy là chúng ta đã tạo ra màng lưới 
vô cùng chằng chịt với các điểm. Phép quán tương tức tương nhập của 
giáo lý Hoa Nghiêm đã bao hàm sự phủ nhận ý niệm không gian như 
một thực tại tuyệt đối, bởi tư tưởng ấy phủ nhận luôn các ý niệm trong 
và ngoài, lớn và nhỏ, một và nhiều. Về thời gian, phép quán tương tức 
tương nhập của giáo lý Hoa Nghiêm lại phá bỏ luôn ý niệm phân biệt 
giữa quá khứ, hiện tại và vị lai, cho rằng có thể đem quá khứ và vị lai 
đặt vào hiện tại, đem quá khứ và hiện tại đặt vào vị lai, đem hiện tại 
và vị lai đặt vào quá khứ, và đem tất cả thời gian đặt vào một niệm, 
tức là một khoảnh khắc rất nhắn. Tóm lại, thời gian cũng được biểu 
hiện trên nguyên tắc tương tức tương nhập như không gian, và một 
khoảnh khắc cũng chứa đựng được cả “ba đời”, nghĩa là toàn thể quá 
khứ, tương lai và hiện tại. Không những một hạt bụi chứa đựng trong 
chính nó một không gian “vô cùng” mà nó còn chứa đựng cả thời gian 
vô tận; trong một sát na khoảnh khắc chúng ta có thể tìm thấy cả thời 
gian vô tận và không gian vô cùng. Theo Kinh Hoa Nghiêm, trong 
“trùng trùng duyên khởi” (sự nương tựa vào nhau trùng trùng lớp lớp 
để có mặt), nhân quả không nằm theo chiều dài (trong đó một nhân 
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đưa đến một quả) mà thể hiển chằng chịt; không phải là một màng lưới 
hai chiều như một mạng nhện mà là nhiều màng lưới giao nhau trong 
một không gian nhiều chiều. Không những một bộ phận của cơ thể 
chứa trong nó sự hiện hữu của tất cả các bộ phận khác của cơ thể, mà 
mỗi tế bào trong cơ thể cũng chứa đựng sự có mặt của toàn thể các tế 
bào trong cơ thể. Một có mặt trong tất cả và tất cả có mặt trong mội. 
Điều này được diễn tả một cách rõ ràng trong Kinh Hoa Nghiêm “Một 
là tất cả, tất cả là một.” Một khi chúng ta nắm vững được nguyên lý 
“một” và “tất cả”, tức là chúng ta thoát khỏi cái bẫy suy tưởng sai lầm 
đã giam hãm chúng ta từ bấy lâu nay. Khi chúng ta nói, “một tế bào 
chứa đựng tất cả các tế bào khác,” chúng ta đừng hiểu lầm là dung 
tích của một tế bào có thể bao hàm được mọi tế bào, và mọi tế bào có 
thể chui vào trong một tế bào, mà chúng ta muốn nói “sự có mặt của 
một tế bào chứng minh được sự có mặt của tất cả các tế bào khác, vì 
chúng không thể hiện hữu độc lập và riêng lẻ với nhau được. 


Interbeing Endlessly Inferwoven 


Interbeing Endlessly Interwoven, name of a kind of meditation on 
the manifestation of all phenomena as Interdependent. This meditation 
can help free us from the concept of “unity and diversity,” or “one and 
all.” This meditation can dissolve the concept of “me” because the 
concept of :self'” 1s built on the opposition of unity and diversity. When 
we think of a speck of dust, a flower, or a human being, our thinking 
cannot break loose from the Idea of unity, of one, of calculation. We 
see a line between one and many, between one and not one. In daily 
lie we need this Just as a train needs a track. But If we truly realize the 
1nterdependent nature of the dust, the flower, and the human being, we 
see that unifty cannot exist without diversity. Unity and diversity 
I1nterpenetrate each other freely. Unity 1s diversity. Thịs 1s the principle 
Of interbeing and Interpenetration of the Avatamsaka Sutra. Interbeing 
means “his 1s that,” “hat 1s this.” Interpenetration means ““This 1s In 
that,” and “That 1s in this.” When we meditate deeply on interbeing and 
Interpenetration, we see that the Idea of “one and many” 1s only a 
mental construct which we use fo contain reality, much as we use a 
bucket to hold water. Once we have escaped the confinement of this 
consfruct, we a re like a train breaking free of 1fs rails to fly freely In 
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space. Just as when we realize that we are standing on a spherical 
planet which 1s rotating around 1s axis and around the sun, our 
concepts of above and below disinteprate, so when we realize the 
interdependernt nature of all things,” we are freed from the idea of “one 
and many.” The Iimage of a Indra's Jeweled net is used ¡in the 
Avatamsaka Sutra to illustrate the Infinite variety of Interactions and 
Intersections of all things. The net Is woven of an Infinie varlety Of 
brilliant gems, each with countless facets. Each gem reflects 1n Itself 
every other gem. In this vision, each gem contains all the other gems. 
To envision the Interwoven nature of relationships, which 1llustrate 
the character of Iinterbeing and Interpenetration, we can picture a 
sphere which 1s composed of all the points on 1fs surface and all the 
poInts within its volume. There are extremely many points, yet without 
each of them the sphere does not exIst. Now let us Imagine connecting 
each point with all the other poInts. First we connect point AÁ to each of 
the other points. Then we connect point B with each of the others, 
including A, and so on until all the poinfs are connected. Às you can 
see we have woven the poinfs are connected . As you can see we have 
woven and extremely dense net Intertwining all the points. The 
pñnciple of the Interbeing and Interpenetration in the Avatamsaka 
Sutra refuses to accept the concept of inner/outer, big/small, one/many 
as real, 1t also refuses the concept of space as an absolute reality. With 
respect to time, the conceptual distinction between past, present, and 
future 1s also destroyed. The Avatamsaka Sutra says that past and 
future can be put into the present, present and past Into future, present 
and future Info past, and finally all eternity Into on ksana, the shortest 
possible moment. To summarize, time, like space, 1s stamped with the 
seal of interdependence, and one Insfant confains three times: past, 
present and future. Not only does a speck of dust contain In 1(self, 
1nfimte space, 1t also contains endless time; in one ksana we find both 
infinite time and endless space. According to the Avatamsaka Sutra, In 
the Interdependence of all things or Interbeing, cause and effect are no 
longer perceived as linear, but as a net, not a two-dimensional one, but 
a system of countless nets Interwoven In all directions In multi- 
dimensional space. Not only do the organs contain in themselves the 
exIstence of all the other organs, but each cell confains In itself all the 
other cells. One 1s present in all and all are present in each one. This 1s 
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expressed clearly In the Avatamsaka Sutra as “One 1s all, all 1s one.” 
When we fully grasp this, we are freed from the pitfall of thinking of 
“one” and “many,” a habit that has held us trapped for so long. When 
we say, “One cell contains 1n 1ífself all the other cells,” do not 
misunderstand that there 1s some way that one cell”s capacity can be 
stretched to fit all the others Inside of it. We mean that the presence of 
one call implies the presence of all the others, since they cannot exIst 
independently, separate of the others. 

According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, all schools of Mahayana believe In the Principle of 
Causation. The theory of causation by Dharmadhatu 1s the climax of all 
the causation theorles; 1t 1s actually the conclusion of the theory of 
Causation origination, as 1t Is the universal causation and 1s already 
within the theory of universal immanence, pansophism, cosmotheiIsm, 
or whatever 1t may be called. The causation theory was explained first 
by action-Iinfluence, but as acton orIginates 1n ideation, we had, 
secondly, the theory of causation by ideation-store. Since the Ideation- 
store as the repository of seed-energy must oripinate from something 
else, we had, thirdly, the causation theory explained by the expression 
“Matrnx of the Thus-come” (Iathagata-garbha) or Thusness. Thịs 
curlous fterm means that which conceals the Buddha. Because of 
concealment it has an Impure side, but because of Buddhahood it has a 
pure side as well. It 1s a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not 
Tattva=Thisness or Thatness) which has In 1fs broadest sense both pure 
and Iimpure nature. Through the energy of pure and Impure causes 1t 
manifests the specific character of becoming as birth and death, or as 
good and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are in 
the state of Thusness. Here, as the fourth stage, the causation theory by 
Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the causation by all beings 
themselves and 1s the creation of the universe I1(self, or we can call 1t 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively 
considered the universe will be a manifestation of Thusness or the 
Matrix of Tathagata (Thus-come). But extensively considered 1t 1s the 
causation of the universe by the universe 1tself and nothing more. 

These definitions on the principle of causation are based on the 
Interpretation of Prof. JunJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy. Conditioned things arise from the secondary causes, In 
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confrast with arising from the primal nature or bhufatatha (Tánh giác). 
Second, everything arises from conditions and not being spontaneous 
and self-contained has no separate and independent nature. Third, 
Buddhism does not give importance to the idea of the Root-Principle or 
the First Cause as other systems of philosophy often do; nor does 1t 
discuss the Idea of cosmology . Naturally such a branch of philosophy 
as theology did not have grounds to develop in Buddhism. One should 
not expect any discussion of theology from a Buddhist philosopher. As 
for the problem of creation, Budhism 1s ready to accept any theory that 
sclence may advance, for Buddhism does not recognize any conflict 
between religion and science. Fourth, according to Buddhism, human 
beings and all living things are self-created or self-creating. The 
unIverse 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creatfion of all beings. Buddhism 
does not believe that all things came from one cause, but holds that 
everything 1s Inevitably created out of more than two causes. The 
creations or becomings of the antecedent causes continue In time- 
Series, past, present and future, like a chain. This chann 1s divided 1nto 
twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of 
Causation and Becomings. Since these divisions are Interdependent, 
the process 1s called Dependent Production or Chain of causation. The 
formula of this theory 1s as follows: “From the existence of this, that 
becomes; from the happening of this, that happens. From the non- 
exIstence of this, that does not become; from the non-happening of this, 
that does not happen.” 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Mười Hai Nhân Duyên 


Lý nhân duyên là một trong những giáo thuyết thâm sâu trong Phật 
giáo. Ai trong chúng ta cũng đều biết nhân là gì và duyên là gì. Tuy 
nhiên, theo Đức Phật, lý Nhân Duyên rất thâm sâu. Nhiều người tin 
rằng lý nhân duyên là một trong những chủ để khó nhất trong Phật 
giáo. Thật vậy, có lần ngài A Nan cho rằng mặc dầu lý nhân duyên có 
vẻ khó khăn, nhưng giáo thuyết nầy thật ra đơn giản; và Đức Phật đã 
quở A Nan rằng giáo lý nhân duyên rất thâm sâu chớ không đơn giản 
đâu. Tuy nhiên, giáo lý nhân duyên trong đạo Phật rất rõ ràng và dễ 
hiểu. Nhân đó Đức Phật đã đưa ra hai thí dụ cho đại chúng. Trước hết 
là thí dụ về ngọn đèn, Ngài nói ngọn lửa của ngọn đèn dầu cháy được 
là do dầu và tim đèn. Nghĩa là khi có dầu và tim đèn thì ngọn lửa của 
đèn cháy. Nếu không có hai thứ đó thì đèn tắt. Bên cạnh đó, yếu tố gió 
cũng quan trọng, nếu gió lớn quá thì ngọn đèn dầu không thể tiếp tục 
cháy được. Thí dụ thứ hai về một cái mầm cây. Mâm cây nẩy nở 
không chỉ tùy theo hột giống, mà còn tùy thuộc vào đất, nước, không 
khí và ánh sáng mặt trời nữa. Như vậy, không một hiện tượng nào lại 
không tác dụng đến lý nhân duyên. Tất cả mọi hiện tượng không thể 
phát sanh nếu không có một nhân và một hoặc nhiều duyên. Mọi vật 
trong thế giới hiện tượng, duyên khởi duyên sanh, là sự phối hợp của 
những nguyên nhân và điều kiện khác nhau (bởi Thập Nhị nhân 
duyên). Chúng hiện hữu tương đối và không có thực thể. Đức Phật 
thường bày tỏ rằng Ngài giác ngộ bằng một trong hai cách, hoặc hiểu 
rõ Tứ Diệu Đế, hay am tường Lý Nhân Duyên. Ngược lại Ngài nhấn 
mạnh muốn đạt được giác ngộ người ta phải hiểu rõ những chân lý ấy. 

Theo đạo Phật, mọi sự mọi vật đều phải nương nhờ nhau mà thành. 
Thật vậy, mọi sự mọi vật trong vũ trụ không thể đứng riêng một mình 
mà có được; trái lại phải nương nhờ nhau mà thành. Riêng về loài hữu 
tình như con người thì do mười hai nhân duyên nương nhau mà thành 
một chuỗi sinh tử vô hạn, nối tiếp từ quá khứ đến hiện tại và vị lai. 
Muốn hiểu rõ guông máy của của sự sinh tử luân hồi của kiếp người 
trong bể khổ trần gian, Phật tử nên thông đạt thuyết “Thập Nhị Nhân 
Duyên” và phải tìm hiểu phương pháp để diệt trừ cái vòng lẩn quẩn 
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sinh tử luân hồi ấy. Nhân là công năng sinh trưởng tất cả sự vật, duyên 
là sự trợ giúp cho công năng được thực hiện. Cũng như gieo đậu được 
đậu, nhưng trước hết chúng ta phải có hạt đậu giống, gieo xuống đất, 
rồi nhờ ánh sáng mặt trời, mưa, tưới, bón phân, nhân công chăm sóc 
mới có sự nẩy mầm thành cây đậu, trái đậu. Hạt giống là nhân; đất, 
ánh sáng, nước, vân vân là duyên. Do nhân có duyên trợ giúp nên có 
quả. Theo Phật giáo, quả không bao giờ do một nhân duy nhất mà 
thành; nhiều nhân và nhiều duyên mới thành một quả. Vì vậy chúng ta 
có thể kết luận vạn vật trong vũ trụ nương nhau mà phát sanh, đây là 
định luật tất yếu. Thập Nhị Nhân Duyên là mười hai mắc xích trong 
vòng sanh tử. Nhân duyên sinh sản trong lệ thuộc. Tất cả các hiện 
tượng thể chất và tâm thân tạo thành sự sống của chúng sanh đều có 
những liên hệ phụ thuộc lẫn nhau. Đây là mười hai ràng buộc sinh linh 
vào luân hồi sinh tử. 

Theo Đức Phật, có nhân và duyên ắt có quả. Nhân là cái nhân mà 
bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải gặt lấy kết quả tương ứng, không có 
ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân 
xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy mà nếu bạn gieo một nhân nào đó 
với những duyên khác đi kèm, một quả báo hay hậu quả nào đó sẽ 
đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi 
nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” Nhân quả trong đạo Phật không 
phải là chuyện tin hay không tin. Cho dù bạn không tin nhân quả thì 
nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều hướng mà nó phải vận hành. 
Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp phần cho sự lớn mạnh của nó là 
duyên (hay điều kiện). Trồng một cái hạt xuống đất là gieo nhân. 
Những điều kiện là những yếu tố phụ vào góp phần làm cho cái hạt 
nẩy mâm và lớn lên như đất đai, nước, ánh nắng mặt trời, phân bón và 
người làm vườn, vân vân. 

Theo đạo Phật, ai hiểu được bản chất phụ thuộc lẫn nhau hay 
duyên khởi, tức là đã hiểu được Pháp, mà ai hiểu được Pháp, tức là đã 
thấy Phật vậy. Bản chất phụ thuộc vào nhau trong giáo lý nhà Phật có 
nghĩa là mọi vật, mọi hiện tượng, hay mọi biến cố trong vũ trụ nầy đều 
phụ thuộc vào nhau với những nhân duyên khác nhau để sanh khởi. 
Đạo Phật không chấp nhận một tranh luận về sự vật hình thành một 
cách hoàn toàn tự nhiên, không hề có nguyên nhân và điều kiện; đạo 
Phật cũng không chấp nhận sự tranh luận khác về việc sự vật thành 
hình từ một đấng sáng tạo đầy quyền năng. Theo Phật giáo, mọi đối 
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tượng vật chất đều do các thành phần hợp lại để làm thành một thực 
thể trọn vẹn, và cũng như vậy một thực thể trọn vẹn phụ thuộc vào sự 
tồn tại của các thành phần. Nói cách khác, mọi sự vật, mọi hiện tượng 
chỉ hiện hữu như là kết quả của sự kết hợp đồng thời của tất cả những 
yếu tố tạo thành. Như vậy không có một sự vật nào có tự tính độc lập 
hay riêng lẽ trong vũ trụ nầy. Tuy nhiên, nói như vậy không có nghĩa 
là sự vật không hiện hữu; sự vật có hiện hữu nhưng chúng không có 
tính độc lập hay tự tổn của chính chúng. Khi chúng ta hiểu được lý 
nhân duyên hay thấu suốt nền tảng về bản chất của thực tại, chúng ta 
sẽ thấy rằng mọi thứ cảm nhận và thể nghiệm đều khởi lên như là kết 
quả của sự tương tác và kết hợp của các tác nhân và các điều kiện. 
Nói cách khác, khi thông hiểu lý nhân duyên có nghĩa là chúng ta cũng 
đồng thời cũng thông hiểu luôn luật nhân quả. 

Mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự phối hợp của nhiều nhân 
duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Tùy thuộc vào đầu và tim đèn mà ngọn lửa của đèn bùng cháy; 
nó không phải sinh ra từ trong cái này cũng không phải từ trong cái 
khác, và cũng không có một nguyên động lực nào trong chính nó; hiện 
tượng giới cũng vậy, nó không hề có cái gì thường tại trong chính nó. 
Tất cả hiện hữu là không thực có; chúng là giả danh; chỉ có Niết Bàn 
là chân lý tuyệt đối.” Nghĩa chính của Lý Nhân Duyên là mọi hiện 
tượng đều được sinh ra và biến dịch do bởi luật nhân quả. Từ này chỉ 
rằng: một sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ tác dụng của một điều 
kiện hay duyên. Một vật không thành hình nếu không có một duyên 
thích hợp. Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và mọi hiện tượng trong 
vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận điều này một cách thâm sâu đến nỗi 
ngay cả khoa học hiện đại cũng không thể nghiên cứu xa hơn được. 
Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta nhận thấy nước, đá, 
và ngay cả con người, mỗi thứ đều được sản sanh bởi một mẫu mực 
nào đó với đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực hay chiều hướng 
nào mà các duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự vật khác nhau trong 
một trật tự hoàn hảo từ một năng lượng bất định hay cái không như 
thế? Khi xét đến quy củ và trật tự này, chúng ta không thể không chấp 
nhận rằng có một quy luật nào đó. Đó là quy luật khiến cho mọi vật 
hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà Đức Phật đã tuyên thuyết. Chúng 
ta không hiện hữu một cách ngẫu nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ 
pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu được sự việc này, chúng ta ý thức 
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được cái nền tảng vững chắc của chúng ta và khiến cho tâm mình thoải 
mái. Chẳng chút bốc đồng nào, nền tảng này dựa trên giáo pháp vững 
chảy vô song. Sự bảo đảm này là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại 
của một cái thân không bị dao động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp 
truyền sức sống cho hết thảy chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh 
lùng nhưng tràn đầy sức sống và sinh động. 

Mười hai mắc xích của Nhân Duyên bao gồm: Thứ nhất là Vô 
minh: Vô minh có nghĩa là ngu dốt, hay hiểu sai lầm, không sáng, mê 
muội, không đúng như thật, mờ ám. Ngoài ra, vô minh còn có nghĩa là 
hoặc, mê tối, mù quáng tối tăm. Vô minh còn có nghĩa là không hiểu 
được tứ diệu đế, không hiểu được thực chất và nguyên nhân khổ đau 
cuộc đời, không biết được diệt khổ, không biết được con đường diệt 
khổ. Từ vô minh sanh ra hành. Vô minh là sự ngu dốt lầm nhận những 
hiện tượng huyễn hóa trên đời nầy mà cho rằng chúng là có thật. 7 
nhì là Hành: Khi có vô minh thì có hành động, tức là có sự biểu hiện, 
hay hiện bày. Khi có chỗ hiển bày thì có thức. Hành có nghĩa là hành 
vi, hoạt động do vô minh phiển não nổi lên làm cho thân, khẩu, ý tạo 
tác các nghiệp lành dữ, tức là sẽ tự thắt vào vòng luân hồi sanh tử, hay 
tiến dần đến giải thoát. Từ hành sanh ra thức. 7h ba là Thức: Thức 
nghĩa là sự phân biệt. Hành là pháp hữu vị. Khi có pháp hữu vi thì tâm 
phân biệt liền sanh khởi. Mà có tâm phân biệt là có chuyện rắc rối 
khởi sanh. Thần thức là phần tinh thần. Nếu chưa được giải thoát thì 
sau khi chết, thân xác tiêu tan, nhưng do thân khẩu ý tạo những nghiệp 
lành dữ, ý thức ấy sẽ đi theo tiến trình luân hổi mà đi vào bụng mẹ. 
Chỉ khi nào tam nghiệp đồng thanh tịnh thì người ấy được giải thoát. 
Từ ý thức ấy sanh ra một cái tên hay danh sắc. Thứ r⁄ là Danh sắc: 
Sau khi sanh ra, nhờ vào ý thức mà chúng sanh ấy biết rằng nó có tên 
và thân thể, từ đó có ý thức về giác quan. Danh sắc chính là sự rắc rối 
trên đời nầy. Danh thì có rắc rối của danh, còn sắc lại có rắc rối của 
sắc. Trên cõi đời nầy, hễ có danh sắc là có rắc rối, mà hễ có rắc rối 
cũng do bởi tại danh sắc. Thứ năm là Lục nhập: Sáu căn là sáu cơ quan 
bao gồm ngũ quan và tâm, nơi tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Sáu 
căn sanh ra là vì muốn hiểu biết. Do đó mới gọi là mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân và ý. Vì sao sanh khởi lục nhập? Vì muốn hiểu biết mà sanh khởi 
lục nhập. Tuy nhiên, có mấy ai ngờ rằng càng hiểu biết thì người ta 
càng mê muội, mà càng mê muội thì càng không hiểu biết. Thứ sáu là 
Xúc: Sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài, từ đó sanh ra cảm giác. Xúc 
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nghĩa là xúc chạm, tiếp xúc. Khi không hiểu biết thì chúng ta cứ xúc 
chạm đủ phía giống như con ruồi cứ bay va chạm vào bức tường thành 
vậy. Vì sao chúng ta lại muốn xúc chạm? Vì chúng ta muốn hiểu biết. 
Thứ bảy là Thọ: Những cảm giác vui, buồn, sướng khổ. Qua cẩm giác 
đưa tới sự han muốn. Sau khi tiếp xúc thì chúng ta có cảm giác, đó là 
“Thọ”. Khi không chạm phải việc khó khăn thì cảm giác của chúng ta 
rất thoải mái. Một khi chạm phải việc khó khăn chúng ta mới có cảm 
giác khó chịu. Khi không có người nào chê mình dở thì mình cẩm thấy 
sung sướng, tới lúc bị chê mới thấy không vui. Đây chính là Cảm Thọ 
hay Cảm Giác. Thứ tám là Á¡: Ham muốn vui sướng kéo dài. Từ ham 
muốn đưa đến trói buộc. Khi có cảm thọ thì yêu thích và chấp trước 
khởi sanh. Tại sao chúng ta có cảm giác bất an? Vì chúng ta có ái. Có 
ái có yêu thì có ghét bổ hay không thích. Đối với thuận cảnh thì sanh 
lòng yêu thích; với nghịch cảnh thì ghét bỏ. Tại sao mình vui? Vì sao 
mình không vui, vân vân, tất cả đều do ái ố mà ra. Ố nghĩa là không 
yêu thích hay ghét bỏ. Chính vì có ái ố mà sự việc ngày càng thêm rắc 
rối. Thứ chín là Thủ: Chấp thủ vào những thứ mà mình ham thích. Khi 
mình yêu thích thứ gì thì mình sanh tâm muốn nắm giữ nó, tức là thủ. 
Thủ là gì? Thủ là chấp trước, muốn chiếm hữu hay nắm giữ. Bởi vì có 
ái nên mới có lòng muốn chiếm đoạt. Thứ mười là Hữu: Khi đã chiếm 
hữu rồi, dục vọng liền được thỏa mãn. Vì sao mình lại muốn thỏa mãn 
dục vọng? Tại vì mình muốn sở hữu nó. Do đó mới nói “Hữu” tức là 
“Có”. Từ những tham dục mà chấp hữu, cố gắng làm chủ những gì 
mình muốn như tiền bạc, nhà cửa, danh vọng, vân vân. Qua chấp hữu 
mà “sanh” theo liển. Thứ mười một là Sinh: Vì có cái hữu, nghĩa là 
“Có” hay “sự hiện hữu,” nên cứ muốn vật gì đó thuộc về mình. Khi đã 
thuộc về mình, thì liền có “Sanh”. Như vậy, thủ và hữu làm thành 
những nguyên nhân hiện tiền đưa đến “Sanh”. Mà qua sanh là dị diệt, 
khổ đau và chết chóc. Thứ mười hai là Lão Tử: Hễ có sanh ra là có già 
và có chết. Trong cuộc sống mới nầy, rồi con người sẽ phải đi đến lão 
và tử như mọi chúng sanh khác vậy thôi. 

Muốn diệt trừ vô minh chúng ta phải quán sát trạng thái sinh khởi 
trong quá khứ xa xưa và sự luân lưu của 12 nhân duyên trong ba đời 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Tuy nhiên, phàm phu chúng ta căn cơ thấp 
kém không thể làm những điều vừa kể trên được để trực tiếp diệt trừ 
vô minh gốc rễ như các vị Bồ Tát Đại Thừa, hay những vị Phật tương 
lai, nhưng chúng ta có thể diệt trừ vô minh ngọn là “Ái, Thủ, và Hữu.” 
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Vì thế, chúng ta phải cố gắng thực hiện sao cho không phát sinh tâm 
tham ái. Không tham ái mới không thủ hay không tìm cầu. Không tìm 
cầu nên không có hữu hay thọ quả sinh tử về sau nầy. Đức Phật dạy: 
Tùy nơi Vô Minh mà phát sanh Hành: Từ nơi vô minh mà phát sanh ra 
các hành động điên đảo mê lầm. 7ày nơi Hành mà phát sanh Thức: Do 
nơi các hành động của thân khẩu ý hành xử sai quấy mà sanh ra cái 
thức tánh phân biệt phẩi quấy, vân vân. Tùy nơi Thức phát sanh Danh 
Sắc: Do nơi thức phân biệt sai quấy mà cảm thọ thành thân tứ đại hay 
danh sắc. Tùy nơi Danh Sắc phát sanh Lục Căn: Do nơi thân tứ đại mà 
sanh ra sáu căn, nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, và ý. 7Tày nơi Lục Căn phát 
sanh Xúc: Do nơi lục căn bất tịnh mà sanh ra các sự xúc cảm và va 
chạm với lục trần, sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp, như là sự xúc 
chạm thân mật giữa người nam và người nữ. Tòy nơi Xúc phát sanh 
Thọ: Từ nơi những cảm xúc trên mà sanh ra các sự thọ lãnh hay thọ 
dụng, như ham muốn sắc đẹp, ham muốn ăn ngon, vân vân. Tày nơi 
Thọ phát sanh Ái: Thọ duyên ái, tức là do từ nơi các sự thọ nhận kia 
mà cảm ra những sự yêu ái, say mê, vân vân. Tùy nơi Ái phát sanh 
Thủ: Ái duyên thủ, tức là từ nơi yêu ái mà sanh ra sự chấp chặt, giữ 
lấy không chịu buông bỏ. Tùy nơi Thủ phát sanh Hữu: Thủ duyên hữu, 
tức là do từ nơi cái chấp giữ kia mà sanh cái tánh tư hữu, nghĩa là cái 
của ta, và cái không phải của ta, hay tất cả là của ta, chớ không phải 
của ngươi, vân vân. 7ùy nơi Hữu có Sanh: Hữu duyên sanh, tức là do 
nơi tư hữu ấy mà phải trầm luân vào vòng luân hồi sanh tử, tức là đầu 
thai, chuyển kiếp, trôi lăn trong ba cõi sáu đường như một chúng sanh. 
Tùy nơi Sanh có Già Yếu Khổ Đau: Sanh duyên lão, tức là hễ có sanh 
là có thân tứ đại, và dĩ nhiên là có già yếu khổ đau. Tày nơi Già yếu 
Khổ Đau mà lại Tử: Lão duyên tử, tức là hễ có già yếu khổ đau là 
cuối cùng có chết. 

Từ đó đức Phật kết luận: HễỄ vô minh không sanh thì các hành trực 
thuộc khác cũng không có. Ví như hạt giống mà không có mộng thì 
chồi không sanh. Chồi đã không sanh thì không có thân cây; thân cây 
đã không thì không có nhánh lá hoa quả chi cả. Tận diệt Vô Minh dẫn 
đến chấm dứt Hành: Do cái vô minh kia diệt, các hành động sai lầm 
cũng không do đâu mà có được. Chấm dứt Hành dẫn đến chấm dứt 
Thức: Do các hành động sai quấy của thân khẩu ý không còn, thì thức 
tánh phân biệt cũng không sao sanh khởi được. Chấm dứt Thức dẫn 
đến chấm dứt Danh Sắc: Một khi cái thức phân biệt phải quấy không 
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sanh thời không có thân danh sắc. Chấm dứt Danh Sắc dẫn đến chấm 
dứt Lục Căn: Khi không có thân danh sắc thì lục căn cũng không 
thành. Chấm dứt Lục Căn dẫn đến chấm dứt Xúc: Khi thân lục căn bất 
tịnh không có, thời sự tiếp giao giữa nam nữ cũng như cảm xúc với lục 
trần cũng không có. Chấm dứt Xúc dẫn đến chấm dứt Thọ: Khi sự tiếp 
xúc với nhau không có, thì sự thọ lãnh cũng không có. Chấm dứt Thọ 
dẫn đến chấm dứt Ái: Khi sự thọ dụng không có thì không có yêu ái, 
thương mến, và ham mong, vân vân. Chấm dứt Ái dẫn đến chấm dút 
Thủ: Do sự yêu ái không sanh thời sự chiếm hữu hay chấp giữ cũng 
không do đâu mà sanh khởi được. Chấm dứt Thủ dẫn đến chấm dứt 
Hữu: Do sự chấp giữ không còn, thời cũng không có cái của ta hay của 
người. Chấm dứt Hữu dẫn đến chấm dứt Sanh: Do cái của ta hay của 
người không còn, thời không còn tái sanh nữa. Chấm dứt Sanh dẫn đến 
chấm dứt Già Cả Bệnh Hoạn Khổ Đau: Khi sanh diệt, nghĩa là không 
có thân tứ đại, thời già cả, bệnh hoạn, khổ đau cũng không còn. Chấn 
dứt sanh còn dẫn tới chấm đút Lão, Tử, Sầu Muộn, Ta Thán, Đau Khổ, 
Phiền Não, và Thất Vọng. 


Twelve Conditions 0ƒ Cause-and-Eƒƒect 


The Theory of Causation 1s one of the most profound theories in 
Buddhism. We all know what dependent means, and what orIgination 
or arIsing means. However, according to the Buddha, the theory of 
independent origination was very deep. Many people believe that the 
theory of Iindepedent orIgination 1s one of the most difficult subJects In 
Buddhism. As a matter of fact, on one occasion Ananda remarked that 
despIte I1fs apparent difficulty, the teaching of indepedent orIgination 
was actually quite simple; and the Buddha rebuked Ananda saying that 
1n fact the teaching of independent origination was very deep, not that 
simple. However, the theory of independent origination in Buddhism 1s 
very clear and easy to understand. The Buddha gave two examples to 
make 1t clear for the Assembly. The Buddha has said the flame In an 
oil lamp burns dependent upon the oil and the wIck. When the oil and 
the wIck are present, the flame 1n an oil lamp burns. Besides, the wind 
factor 1s also Important, 1f the wind blows strongly, the oil lamp cannot 
confinue to burn. The second example on the sprout. The sprout 1s not 
only dependent on the seed, but also dependent on earth, water, aIr and 


642 


sunlight. Therefore, there 1s no existing phenomenon that 1s not effect 
of dependent origination. All these phenomena canmnot arise without a 
cause and one or more conditions. All things in the phenomenal world 
are broupht Into being by the combinatlon of various cause and 
conditions (welve links of Dependent Origination), they are relafIve 
and without substantially or self-entity. The Buddha always expressed 
that his experlence of enliphtenment in one of two ways: either In 
terms of having understood the Four Noble Truths, or in terms of 
having understood Interindependent orIgination. Conversely, He often 
said that, In order to attain enlightenment, one has to understand the 
meaning of these truths. 

In the Buddhist view, things must depend on others to mainfain 1s 
presence. As a matter of fact, nothing in the world can exist alone; If 
must depend on others to maintain 1ts presence. With regard to sentient 
being, especially huma lIfe, It is composed of twelve links In the chain 
of Dependent Origination from the past to the present and future. To 
understand the mechanism of bĩrth, death, and reIncarnation 1n this 
world, Buddhists should read and try to grasp the method of breaking 
this chain of Dependent Origination. The cause 1s the primary force 
that produces an effect. The condition 1s something 1ndispensable to the 
production of effect. For Instance, IÝ we grow beans, we will harvest 
beans, but first we must have bean seeds and sow them 1n the soIl. 
With sunlight, raimn, watering, fertilizers and care, the seed wIll ørow, 
become a plant and finally produce beans. The seed 1s the cause; the 
soil, sunlight, and water are the conditions. Cause combined with 
condition gives effect. In Buddhist view, a unique cause cannot 
produce anything. It should be combined with some conditions to create 
effect. Therefore, we can conclude that al living beings and things In 
the universe are interrelated in order to come In(o being. Thịs 1S a 
“must.” The twelve nidanas 1s the twelve links of Dependent 
Origination. The twelve links in the chain of existence. Conditioned 
arising or interdependent arising. All psychological and physical 
phenomena constituting Individual existence are interdependent and 
mutually condition each other. This 1s the twelve-link chain which 
enfangles sentient beings in samsara. 

According to the Buddha, 1f there exIsfs a cause with condition (s), 
there will be a result. A cause refers to the cause you have planted, 
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from which you reap a corresponding result without any exception. lf 
you plant a good cause, you will get a good result. And I1f you plant a 
bad cause, you will obtain a bad result. So 1Ÿ you plant a certain cause 
with other conditions assemble, a certain retribution or result 1s brought 
about without any exception. The Buddha taught: “Because of a 
concatenation of causal chains there 1s birth, there 1s disappearance.” 
Cause and effect in Buddhism are not a matter of belief or disbelief. 
Even though you don't believe in “cause and effect,” they Just operate 
the way they are suppose to operate. The cause 1s the seed, what 
contributes fo 1ts ørowth 1s the conditions. Planting a seed In the ground 
1S a cause. Conditions are atiding factors which contribute to the growth 
such as soil, water, sunlight, fertilizer, and the care ofthe gardener, etc. 

According to Buddhism, whoever perceives the interdependent 
nature of reality sees the Dharma, and whoever sees the Dharma sees 
the Buddha. The principle of interdependent origInation means that all 
conditioned things, phenomena, or eventfs In the universe come 1nto 
being only as a result of the Interaction of varlous causes and 
conditions. Buddhism does not accept the argument that things can 
arIse from nowhere, with no cause and conditions; nor does 1t accept 
another argument that things can arise on account of an almighty 
creator. According to Buddhism, all material obJects are composed by 
parts to make the whole, and the whole depends upon the existence of 
part to exIst. In other words, all things and events (everything) arise 
solely as a result of the mere coming together of the many factors 
which make them up. Therefore, there 1s nothing that has any 
independent or Intrinsic 1dentity of Its own 1n this universe. However, 
this 1s not to say that things do not exist; thíng do exist, but they do not 
have an independent or autonomous reality. When we understand the 
pñnnciple of interdependent origination or the fundamental Insight Into 
the nature or reality, we wIll realize that everything we perceive and 
©xperlence arIses as a result of the Interaction and coming together of 
causes and conditions. In other words, when we thoroughly understand 
the principle of interdependent origination, we also understand the law 
Of cause and effect. 

AlI things In the phenomanal world are brought Into being by the 
combinatlon of various causes and conditions (twelve hnks of 
Dependent Origination), they are relative and without substantiality or 
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self-entity. According to the Majjhima Nikaya Sutra, the Buddha 
taught: “Depending on the oil and wick does the light of the lamp bumn; 
1t 1S neither 1n the one, nor 1n the other, nor anything 1n Ifself; 
phenomena are, likewise, nothing In themselves. All things are unreal; 
they are deceptions; Nirvana 1s the only truth.” Dependent orIgination 
means that all phenomena are produced and annihilated by causation. 
Thịs term 1ndicates the following: a thing arises from or 1s produced 
through the agency of a condition or a secondary cause. A thing does 
not take form unless there 1s an appropriate condition. This truth 
applies fo all existence and all phenomena in the universe. The Buddha 
intuitively perceived this so profoundly that even modern sclence 
cannot probe further. When we look carefully at things around us, we 
find that water, stone, and even human beings are produced each 
according to a cerftain pattern with is own Individual character. 
Through what power or direcftlon are the conditions generated that 
produce varIous things In perfect order from such an amorphous energy 
as “sunyata?” When we consider this regularity and order, we cannot 
help admitting that some rule exisfs. It 1s the rule that causes all things 
exIst. This Indeed 1s the Law taught by the Buddha. We do not exiIst 
accidentally, but exist and live by means of this Law. Às soon as we 
realize this fact, we become aware of our firm foundation and set our 
minds at ease. Far from being capricious, this foundation rests on the 
Law, with which nothing can compare firmness. This assurance 1s the 
source of the great peace of mind that 1s not agitated by anything. Ït 1s 
the Law that imparts life of all of us. The Law 1s not something cold but 
1S full of vigor and vivid with life. 

The twelve chains of Conditons of Cause-and-Effect comprIse: 
The first chain ¡is lgnorance: Avidya means I1gnorance, stupIdity, or 
unenlightenment. Avidya also means misunderstanding, being dull- 
wItted 1gnorant, not conforming to the truth, not bright, dubious, blind, 
dark. Avidya also means being dull-witted ignorant not knowing the 
four noble truths, not knowing sufferings, the causes of sufferings, the 
mental state after severing sufferings, and the way to sever sufferings. 
Through 1gnorance are conditioned volitional actions. lgnorance which 
mistakes the 1llusory phenomena of this world for realitles. 7e second 
cham ¡is Volitional acHons: With 1gnorance, there 1s acfivify, and then 
there 1s manifestation. With manifestation, there 1s conscIousness. 
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Acting from Ignorance would result in bad or favorable karma which 1s 
conducive to reincarnation or liberation. Through volitional actions 1s 
condiioned consciousness. The third chai ¡sĩ  Consciousness: 
Consciousness refers to discrimination. Activity refers to conditioned 
dharmas. When conditioned dharmas arise, thoughts of discrimination 
arise. With thoughts of discrimination, lots of troubles also arise. 
ViJnana means consciousness. If not liberated yet, after death, the body 
decays, but the subJect's knowledge commonly called soul follows 1ts 
reincarnation course 1n accordance with the three karmas of body, 
speech and mind. Only when his knowledge gains the sfatus of 
purIfication, then he would be liberated from reincarnation. Through 
conscIousness are conditioned name and form. The ƒourth chain ¡is 
Name and ƒorm: After bìịrth, thanks to his consciousness, the subJect 
recognIizes that he now has a name and a form (body). Through name 
and form are conditioned the six senses-organs. Name and form are the 
trouble In life. Name brings the trouble of name, and form brings the 
trouble of form. In this life, name and form are the trouble, and the 
trouble 1s name and form. The fjfth chai ¡is Six Enfrances: The sIx 
sense organs (eye for form, ear for sound, nose for scent, tongue for 
taste, body for Texture, and mind for mental obJect). He 1s now has five 
senses and mind to get In touch with respective counterparts. Through 
the six senses-organs 1s conditioned contact. The sIx sense organs come 
about because we wish to understand things; that is why the eyes, ©ars, 
nose, tongue, body, and mind arise. Why do the six sense organs come 
I1nto being? Because of the desire to understand. However, who would 
have known that the more we try to understand, the more muddled we 
get. The more muddled we become, the less we understand. The sixth 
cham ¡is Confact: Contact develops after the six senses-organs are 
made. Through confact 1s conditioned feeling. Contact refers to 
touching or encountering. When we do not understand, we go seeking 
everywhere Just like a fly that keeps bumping Into the wall. Why do we 
seek encounters? Because of our desire to understand. The seventh 
chai ¡s Sensafion: Contact provokes all kinds of feelings, feelings of 
Joy, sadness, pleasure or pain. Through feeling 1s conditioned craving. 
After we touch something, there 1s feeling. Before we run Into 
difficulties, we feel very comfortable. Once we encounter difficultes, 
we feel very uncomfortable. When no one criticizes us, we feel very 
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happy. But If anyone says something bad about us, we get upset. That 
1s feeling. The eighth chain ¡s Craving: From the feeling of Joy and 
pleasure, the subJect tends to prolong 1t as much as possible. Through 
craving conditioned clinging. When we have feelings, love and 
attachment arise. Why do people feel insecure? It 1s because of love. 
Once there 1s love, there 1s also hatred, or detestation. We like and 
cling to favorable situatlons, but detest adverse states. Why do we feel 
happy? And why do we feel unhappy? It 1s because we have feelings 
of love and hate. Hate refers to dislike and loathing. Because of these, 
our troubles increase day after day. The mỉnth chain ¡s Grasping: He 
becomes attached to what he likes or desires. Through clinging 1s 
conditioned the process of becoming. When we see something we like, 
we want to grasp It. What 1s grasping? It 1s the action motivated by the 
wish to obfain something. Because you are fond of something, you wish 
to obtain 1t. The fenth chain is Existence: Once we obtain something, 
we have satisfied our desire. Why do we want to fulfill our desire? It 1s 
because we want to possess things. With that wish for possession, 
“becoming” occurs. Driven by his desires, the subJect tries to take In 
pOSsessilon of what he wants such as money, houses, fame, honor, efc. 
Through the process of becoming 1s conditioned bìrth. The eleventh 
cham ¡is Binth or rebirth: Because of becoming, we wanf f0 pOSS€SS 
things. Once we want to possess things, there 1s birth into the next HIfe. 
Thus, craving, clinging and becoming make up the present causes 
which will accompany the subJect in his bírth. Through bìírth are 
condiftioned decay, sorrow and death. 7e 0welfth cham ¡s Old age and 
đeafh: In his new life, he will become old and die as every being does. 
To eradicate Ignorance, we must go back to the past and observe 
the first step of the conditioning process and study how the twelve links 
operate in the past, present and future. However, as ordinary people, 
our level of understanding and practicing dharmas 1s still low; 
therefore, we cannot apply the first method of eradicating 1gnorance at 
the root like Bodhisattvas and Becoming-Buddhas, but we can do 1t by 
eradicating desire, clinging, and becoming. Therefore, we must keep 
Ílom amnifesting any strong desire, covetousness for acquisition. 
Without such a desire, we wIll be freed from clinging. lf we are not 
attached to anything, we will be liberated from the cycle of birth and 
death. The Buddha taught: Dependemt on lgnorance arises Conditioning 
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Activiies (Ignorance gIves rise to actlons). lgnorance (stupidilty or 
darkness) develops Into varlous crazy, chaotic, and delusional conducts 
and practices. Dependent on Conditioning Activiies arises Relinking 
Consciousness (Acflons give rise fo consciousness). Improper and 
delusional actions of body, speech, and mind give rise to a 
conscilousness filled with discriminatons of right, wrong, efc. 
Dependent on Relimkimg Conciousness darises Mimd and Matter 
(consciousness øIves rise to form name). Ït 1s fO Say, cOnSCIOUSn€SS 
(false discriminations) leads to having a physical body or form-name. 
Dependent on Mind and Matter arises the Six Spheres oƒ Sense (form 
name øIves rise fo six entrances). Ït 1s to say, the physical body gIves 
birth to the six entrances of sight, hearing, scent, taste, body, and mind. 
Dependent on the Six Spheres oƒ Sense arises Confacf (SIX entrances 
ØIV€ TIS€ f{O Inf€eracHons). Ït IS f†O say SIX €nfrances gØIV€ rise fO 
1nteractions, or the Impure six facultles wIll breed attachments and 
wanting to connect with the six elements of form, sound, fragrance, 
flavor, touch, and dharma, such as sexual Iintimacles between a man 
and a woman. Dependenf on Confact arises Feeling (Interaction g1ves 
rIse to reception), which means attachments and Iinteractions with these 
elements breed yearnings to receive them, such as sipht yearn for 
beautiful forms, taste yearn for great delicacles, etc. Dependemt on 
teeling arises Craving (reception g1ves rise fo love). Ít 1s to say, having 
received and accep(ed such pleasures ø1Ives rise to love, fondness, etc. 
Dependen" on Craving drises Graspmg (love g1ves rise tO 
pOSSessIveness). Ít 1s to say, love gøIves rise fo covetousness, fixation, 
unwilling to let go. Dependen on Grasping drises Becoming 
(possessiveness øIVves rise to exIstence). Ít 1s to say, from being 
pOSS©ssIVe gøIves rise fo the characteristic of private existence by 
discriminating what 1s “mine” and what 1s not “mine,` or everything 1s 
mine and nothing 1s yours, etc. 2ependent on Becoming arises Birnth 
(existence ø1ves rise to birth). It 1s to say, having the concept of prIvate 
exIstence gives rise to rebirth, which 1s to change lives, and continue 
drowning In the cycle of birth and death ¡n the three worlds and sIx 
realms as a sentient being. Dependemt on Bỉnth arises Old Age and 
Sorrow (bìrth gives rise to old age and sufferings). It 1s to say, 1f there 
1s birth, then there has to be a physical body of Iimpermanence, and 
naturally, there 1s also old age and sufferings. Dependemt on Old Age 
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and Sorrow arises Deatfh (old age and sufferings give rise to death). lt 
1S fO say, 1ƒ there are old age and sufferings, there 1s eventualy death. 
Then, the Buddha concluded: If a seed does not germinate, a shoot 
WIll not rise, and 1f a shoot does not rise, then there will be no plant. 
And If there 1s no plant, there won”t be any leaves and branches. 7 
cessafion oƒ igonorance leads to the cessaHon oƒ Conditioning ActiviHies 
(when lgnorance 1s extinguished, Action 1s extinguished). It 1s to say, 1Ý 
1pnorance ceases then all the false and mistaken conducts and pracfIces 
wIll not transpire. The cessafion oƒ Conditioning Activities leads to the 
cessafion oƒ. relinking-Consciousness (when Actlon 1s extinguished, 
Consciousness 1s extinguished). It 1s to say, Ifƒ the improper and 
delusional actions of body, speech, and mind no longer exist, then the 
VarIous conscIousnesses filled with discriminations wIll also cease. 7h 
cessafion oƒ Relinking-Consciousness leads to the cessation oƒ Mind and 
Marer (when consclousness 1S  extinguished, form name 1s 
extInguished). lt 1s to say, 1f the consclousness of false and mistaken 
discriminations of right and wrong 1s no longer born, then there will not 
be a body of form name (there 1s no reincarnation or rebrrth). The 
cessafion oƒ Mind and Matter leads to the cessation oƒ the Six Spheres oƒ 
Sense (when form name is extinguished, the six entrances are 
extinguished). It 1s to say, 1f the body of form-name does not exist, then 
the six entrances of sight, hearing, smell, taste, body, and mind cannot 
exIst. The cessafion oƒ the Six Spheres oƒ Sense leads to the cessafion oƒ 
Confacf (when the sIX entrances are extinguished, Interactilons are 
extInguished). In other words, 1f the impure body of six facultes does 
not exist, then the matter of lusts, attachmernts, and IntimacIes between 
men and women, and the desires for the six elements of form, sound, 
fragrance, flavor, touch, and dharma wIll also cease. 7£ cessafion oŸƒ 
Contact leads tfo the cessation oƑ Feelng (when Interaction 1s 
extInguished, reception 1s extinguished). In other words, 1ƒ there are no 
Interactions and no connections, then there 1s no acceptance and 
reception. The cessafion oƒ Feeling leads to the cessaHon oƒ Craving 
(when reception 1s extinguished, love 1s extinguished). In other words, 
IÍ acceptance and reception do not occur, then there 1s no love, 
fondness, or yearning, etc. 7h cessaHon oƒ Craving leads to the 
cessafion oƒ Grasping (when love 1s extinguished, possessivenes 1s 
extinguished). That 1s to say, 1Ý love and fondness do not rise, then 
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there 1s no covetousness, fixatlon, or the unwillingness to let go, ©tc. 
The cessaftion oƒ Grasping leads to the cessafion oŸ Becoming (when 
pOSSessiVeness 1s extinguished, existence 1s extinguished). In other 
words, If the characteristic of private existence and the possessIVe 
nature do not exist, then there 1s no separation of what belongs to me, 
and what belongs to others. The cessafion oƒ Becoming leads to the 
cessafion øoƒ Bỉth (when existence 1s extinguished, rebrrth 1s 
extInguished). This means, If the ideas of what”s mine and what”s yours 
cease, then there 1s no more rebirth and reincarnation. The cessafion oŸ 
Bính leads to the cessation oƒ Old Age, Sickness and Sorrow (when 
bínth 1s extinguished, old age, sickness, and sorrow_ are also 
extinguished). In other words, 1f there 1s no birth, which means there 1s 
no physical body of Impermanence, then there 1s no old age, sickness, 
and pann. The cessafion oƒ Birth also leads to the cessation oƒ Old Age, 
Death, Sorrow, Lamentation, Pain, Grieƒ, and Despair. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter For£y-Four 


Thiện Nghiệp & Ác Nghiệp 


Thiện Nghiệp: Thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với Bát 
Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với chánh 
nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh 
ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng 
làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện 
nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi lên trong 
tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các 
hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, tin theo 
thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. Trên đời 
này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng ưa hòa 
thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc ác ngu 
s¡ và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và biết 
sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện và 
ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm các 
hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, 
làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn giữa ác 
và thiện, vì kẻ ác phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ đau, 
còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. Có Mười 
Thiện Nghiệp Theo Phật Giáo Đại Thừa: Thứ nhất là không sát sanh 
mà phóng sanh là tốt. 7 nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt. 7hứ 
ba là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt. 7h ?⁄ là không nói lời dối trá, 
mà nói lời đúng đắn là tốt. Thứ năm là không nói lời thêu dệt, mà nói 
lời đúng đắn là tốt. 7"ứ sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ 
là tốt. 7hứ bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt. 7hứ 
tám là không tham lam ganh ghét ngưới là tốt. Thứ chín là không sân 
hận, mà ôn nhu là tốt. 7h mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu 
theo chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm 
Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các Bồ Tát nước Chúng 
Hương rằng: “Bổ Tát ở cõi này đối với chúng sanh, lòng đại bi bển 
chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy 
lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở 


652 


cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các 
Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? Thứ nhất là dùng bố thí để 
nhiếp độ kẻ nghèo nàn. 7 nhì là dùng tịnh giới để nhiếp độ người 
phá giới. Thứ ba là dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ. 7hứ z là 
dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi. Thứ năm là dùng thiển quán để 
nhiếp độ kẻ loạn ý. Thứ sáu là dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si. Thứ 
bảy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn. 7hứ (án là dùng pháp đại 
thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa. 7hứ chín là dùng các pháp lành để 
cứu tế người không đức. 7h mười là thường dùng tứ nhiếp để thành 
tựu chúng sanh. 

Ác Nghiệp: Từ thời khởi thủy, tư tưởng phật giáo đã tranh luận 
rằng những hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho 
chúng sanh tham dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu 
cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt 
tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu 
ác theo giáo điển: những hành động xấu ác là những hành động đưa 
đến khổ đau và hậu quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng 
sanh kinh qua. Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. 
Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ác 
nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ 
đưa đến quả báo xấu. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Như sét do 
sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi 
trở lại đắt người ta đi vào cõi ác. Có Mười Ác Nghiệp: Tất cả nghiệp 
được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn 
nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ba thứ nơi Thân Nghiệp: 7hứ 
nhất là Sát sanh, bao gồm giết sanh mạng cả người lẫn thú. Chúng ta 
chẳng những không phóng sanh cứu mạng, mà ngược lại còn tiếp tục 
sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như đi câu hay săn bắn, vân vân. 
Thứ nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình cái thuộc về 
người khác. Chúng ta chẳng những không bố thí cúng dường, mà ngược 
lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo kiết, trộm cắp nữa. 7# ba là Tà dâm, 
những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư tưởng. Chúng ta 
chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, mà ngược lại còn tiếp tục 
tà dâm tà hạnh nữa. Bốn thứ nơi Khẩu Nghiệp: Khẩu nghiệp rất ư là 
mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì lửa 
dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa giận ác 
khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài và tất cả công đức xuất 
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thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau nầy. 7⁄ í⁄ là Vọng ngữ. 
Chúng ta chẳng những không nói lời ngay thẳng chơn thật, mà ngược 
lại luôn nói lời dối láo. 7hứ năm là nói lời mắng chửi hay nói lời thô ác 
hay phỉ báng. Chúng ta không nói lời hòa giải êm ái, mà ngược lại 
luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại đến người khác. 
Thứ sáu là nói chuyện vô ích hay nói lời trau chuốt. Chúng ta chẳng 
những không nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược lại luôn nói lời hung ác 
như chưởi rủa hay sỉ vả. Thứ bảy là nói lưỡi hai chiều. Chúng ta không 
nói lời chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. Ba thứ 
nơi Ý Nghiệp: Thứ ám là Tham. Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, 
mà ngược lại còn khởi tâm tham lam và ganh ghét. 7h⁄ chín là Sân. 
Chúng ta chẳng những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn luôn 
sanh khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ mười là Si. Chúng ta chẳng 
những không tin luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn bám víu vào 
sự ngu tối s¡ mê, không chịu thân cận các bậc thiện hữu tri thức để học 
hỏi đạo pháp và tu hành. Tóm lại, hành giả tu Tịnh Độ nên luôn nhớ 
ba giới về thân: không sát sanh, không trộm cắp, và không tà dâm; bốn 
giới về ý: không nói dối, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm 
thọc, và không nói lưỡi hai chiều; ba giới về ý: không tham, không sân, 
và không s1. 


Wholesome Karmas & Unwholesome Karmas 


Kusala Karmas: Kusala karma (good karma, good deeds, skillful 
action) means volitional action that 1s done 1n accordance with the 
Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala karma 1s not only In 
accordance with the right action, but 1t 1s also always In accordance 
with the right view, right understanding, right speech, right livelihood, 
right energy, right concentration and right samadhi. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do 
good, to purIfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds w1ll help a person control a lot of troubles arising 
from his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIll receIve 
bad results In this life and the next existence which are suffering. A 
good man, an honest man, especially one who believes in Buddhist 
Ideas of causality and lives a good life. There are two cÏlasses of people 
1n this life, those who are Inclined to quarrel and addicted to dispute, 
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and those who are bent to living 1n harmony and happy 1n friendliness. 
The first class can be classified wicked, ignorant and heedless folk. 
The second class comprised of good, wise and heedful people. The 
Buddha has made a clear distinction between wickedness and goodness 
and advises all his disciples not to do evil actions, to perform øgood ones 
and to pur1fy their own heart. He know that It 1s easy to do evil action. 
To perform meritorious one far more difficult. But His disciples should 
know how to select in between evil and good, because wicked people 
wIll go to hell and undergo untold suffering, while good ones will go to 
Heaven and enJoy peaceful bliss. 7here are ten meritorious deeds, or 
the ten paths oƒ good action qaccording to the Mahayana Buddhism: 
Firsí, to abstain from killing, but releasing beings 1s good. Second, to 
abstain from stealing, but gIving 1s good. 7rd, to abstain from sexual 
misconduct, but being virtuous 1s good. #øwr?h, to abstain from lying, 
but telling the truth 1s good. #ÿh, to abstain from speaking double- 
tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s good. S¡x?h, to 
abstain from hurtful words (abusive slander), but speaking loving words 
1S øood. Sevenfh, to abstain from useless gossipIng, but speaking useful 
words. E¡iehíh, to abstain from being greedy and covetous. nh, to 
abstain from being angry, but being gentle 1s good. 7eníh, to abstain 
from being attached (devoted) to wrong views, but  understand 
correctly 1s good. According to the Vimalakirti Sutra, chapter ten, the 
Buddha of the Fragrant Land, Vimalakirti said to Bodhisattvas of the 
Fragrant Land as follows: “As you have said, the Bodhisattvas of this 
world have strong compassion, and their lifelong works of salvation for 
all living beings surpass those done In other pure lands during hundreds 
and thousands of aeons. Why? Because they achieved ten excellent 
deeds which are not required in other pure lands.” What are these ten 
excellent deeds? They are: #7rs/, using charity (dana) to succour the 
pOOT. S£cond, using precept-keeping (sila) to help those who have 
broken the commandments. 7rđ, using patient endurance (ksanti) to 
subdue their anger. Fowuríh, using zeal and devotion (virya) to cure the1r 
remissness. #Ƒ⁄h, using serenity (dhyana) to stop their confused 
thoughts. S/x/h, using wIsdom (praJna) to wipe out Ignorance. Seventh, 
putting an end to the eight distressful conditions for those suffering 
†rom them. Eiehíh, teaching Mahayana to those who cling to Hinayana. 
Ninth, cultivation of good roots for those 1n want of merits. 7eøh, the 
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four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading all living 
beIngs to their goals (in Bodhisattva development). 

Unwholesome Karmas: From the earliest period, Buddhist thought 
has argued that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), 
which prompts beings to engage In actions (karma) that will have 
negative consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second- 
order problem, which 1s eliminated when I1gnorance 1s overcome. Thus 
the definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that 
result in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experlence them. All karmas are controlled by the 
threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, four 
deeds of the mouth, and three deeds of the mind. Unwholesome 
karmas are harmful actions, or conducts 1n thought, word, or deed (by 
the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: As rust 
sprung from 1ron eats 1fself away when arisen, Just like 1ll deeds lead 
the doer to a miserable state (Dharmapada 240). There are ten Evil 
Acrions: All Karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, 
and mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Three in Action of Body (Kaya Karma (skt): Ƒïrsf, 
kiHing, taking the life of any beings, including human or animal. We do 
not free trapped amimals; but, In contrast, we confinue to kill and 
murder innocent creatures, such as fishing, hunting, etc. Second, 
stealing, all forms of acquiring for onself that which belongs to 
another. We do not gIve, donate, or make offerings; but, in confrast, we 
confinue to be selfish, stingy, and stealing from others. 7rđ, sexual 
misconduct, all forms of sex-indulgence, by action or thoughts wants. 
We do not behave properly and honorably; but, in contrast, we continue 
fo commit sexual misconduct or sexual promiscuity. Four in Action of 
Mouth (Vac Karma (skÐ). The evil karma of speech 1s the mightiest. 
We must know that evil speech 1s even more dangerous than fire 
because fire can only destroy all material possessions and treasures of 
this world, but the firece fire of evil speech not only burns all the 
Seven Treasures of Enlightened beings and all virtues of liberation, but 
1t WIll also reflect on the evil karma vipaka In the future. Fouríh, false 
speech or telling lies or using obscene and lewd words or speech. We 
do not speak the truth; but, in contrast, we continue to lie and speak 
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falsely. Ƒÿ?h, Iinsultng or coarsing abusuve language or abusive 
slandering. We do not speak soothingly and comfortably; but, In 
confrast, we confinue to speak wickedly and use a double-tongue to 
cause other harm and disadvantages. SŠ¡xíh, useless øossiping and 
frivolous chattering. We do not speak kind and wholesome words; but, 
1n contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, 1.e., 
Insulting or cursing others. Sevenh, speaking two-faced speech, to 
slander or speak with a double-tongue or to speak 1ll of one friend to 
another. We do not speak words that are in accordance with the 
dharma; but, in contrast, we continue to speak ambiguous talks. Three 
1n Action of Mind (Moras Karma (skt): Fighfh, greed or covefousness 
(Libho (skt). We do not know how to desire less and when 1s enouph; 
but we confinue to be greedy and covetous. Minh, hatred or loss of 
temper profanity (Dosa (skt. We do not have peace and tolerance 
toward others; but, in contrast, we continue to be malicIous and to have 
hatred. 7Ten/h, 1gnorance (Moha (skÐ. We do not believe 1n the Law of 
Causes and Effetcs, but In contrast we continue to attach to our 
Ipnorance, and refuse to be near good knowledgeable advisors In order 
to learn and culivate the proper dharma. In short, Pure Land 
practitioners should always remember about the three commandments 
dealing with the body: not to Ki, not to steal, and not to commIit 
adultery; the four dealing with the mouth: not to lie, not to 1nsult, not to 
©exaggerate, and not to speak with a double-tongue; the three dealing 
with the mind: not to be greedy, not to be hatred, and not to be 
10norant. 


657 


Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forfy-Five 


Thiện Pháp & Bất Thiện Pháp 


Thiện Pháp: Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh 
Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, 
mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh 
mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp 
Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc 
lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp 
con người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược 
lại, nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Theo Phật giáo, thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với 
Bát Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với 
chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều 
ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” 
Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi 
lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận 
chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, 
tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. 
Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng 
ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc 
ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và 
biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện 
và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm 
các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì 
dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn 
giữa ác và thiện, vì kẻ ác phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ 
đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. Theo 
Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về các thiện 
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pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới và an trú 
trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba thiện căn. 
Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, trí huệ; 
thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển giới 
hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô sĩ thiện căn. Đối với 
Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện căn; 
và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay ba 
trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. Thứ nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. Thứ nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tầm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. Theo 
Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: Thanh 
Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có bốn thứ 
thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, nhẫn 
pháp. và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, 
có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã nhắc 
ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện nam đó, 
thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia hạnh.” 
Thứ nhất là Noãn Địa. Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, dường 
như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như khoang cây 
lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là noãn địa. 
Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy tâm mình thành đường lối đi của Phật, 
dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, thân vào hư 
không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là Nhẫn Địa. 
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Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như người nhẫn 
việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt hẳn sự ấy. Đó 
gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế đệ nhất địa. Số lượng tiêu diệt, trung 
đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế đệ nhất 
địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: Chánh 
Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, Chánh 
Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc mà chẳng có 
hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không làm điều 
lành chẳng đem lại ích lợi (51). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, 
lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được điều lành 
sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên nhiều 
tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). Nếu 
đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ 
chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, 
người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới 
biết là lành (120). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa 
lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy 
bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122).” 
Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 14, Đức Phật dạy: “Có một 
vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? Điều øgì là lớn nhất?” Đức Phật 
dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp 
với Đạo là lớn nhất.” 

Bất Thiện Pháp: Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay 
điều không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân sỉ và 
những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nẩy có hai loại nhận: 
một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình 
gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt 
quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất 
thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân 
ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, 
phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng 
hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự 
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tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ỷ lại vào ai khác. Theo Thanh 
Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân sI và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác 
hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói 
độc ác hay miệng độc ác (gây phiền não cho người). Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng 
lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với 
ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi 
đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như 
cái đồng la bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, 
tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao 
tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến 
là kiến giải ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm 
và cố chấp (sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): 
thân kiến, biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. Bất thiện là 
hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại và tương lai). 
Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại người khác. Độc ác 
bao gồm việc rắp tâm trả đữa người đã làm điều sai trái đối với chúng 
ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho 
người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư 
tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết 
quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động 
dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ 
là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy 
định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu 
ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất thiện nghiệp hay ác 
nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, Khẩu, Ý Gây. Bất thiện nghiệp là hành 
động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả 
báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp sau đây: tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo Kinh Thị Ca La Việt, có 
bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: tham dục, sân hận, ngu sĩ, 
và sợ hãi. Theo Kinh Thi Ca La Việt, Đức Phật dạy: “Này gia chủ tử, 
vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không sân hận, không ngu si, không 
sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện nghiệp theo bốn lý do kể 
trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như sét do sắt sinh ra rồi 
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trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt 
người ta đi vào cõi ác (240).” Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là 
tam đồ ác đạo gồm địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường 
của trạng thái tâm, thí dụ như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại 
ai, thì ngay trong giây phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. 
Chúng sanh trong ác đạo chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu 
tập thiện nghiệp, và luôn làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La 
cũng được xem như bất thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại 
thiếu công đức và có quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn 
bản. Bốn thứ nầy được xem là những phiền não căn bản bắt nguồn từ 
kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hồn 
thường hằng. Thứ nhất là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì 
là sự mê muội về cái ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là 
sự tự yêu thương mình. Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, 
khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp 
nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ 
những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiền tập, như thần thông, 
và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là 
những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là 
nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo 
tập trung vào thiển tập mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được 
dùng để chỉ “khuynh hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu 
tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh 
hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác 
này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá 
khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã 
được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, 
người đã đoạn tận phiển não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy 
nhảy và làm ồn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những 
dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Phật giáo, người bất thiện là 
người ác, là người chối bỏ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như 
núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, 
cho rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng 
ta không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài 
nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh 
thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người 
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làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào 
người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con 
chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn đề đặt ra rất rõ 
ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi 
nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu 
và hòa bình. Cũng theo Phật giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những 
tội lỗi ghê sợ và là những kẻ mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những 
kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai 
chiều. Những kẻ lợi dụng lòng tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc 
riêng tư mà lường gạt kẻ khác; những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới quỷ kế. Có ba bất thiện đạo hay tam ác 
đạo: địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh. Ấn Quang Đại Sư khuyên người 
chuyên nhất niệm Phật cho tâm mình không còn tham luyến chi đến 
việc trần lao bên ngoài. Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình 
chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu 
sanh về Tây Phương, thì khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải 
bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô 
lượng chư Phật ra đời hết rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, 
không được thoát ly. Vì thế, hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân 
người mong manh, cái chết thình lình. Đời trước và đời nầy đã tạo ra 
vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đô ác đạo 
đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi 
đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào 
địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày 
đêm sống chết đến vạn lần, sự đau khổ cùng cực không sao tả xiết. 
Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn 
như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như cây kim; đói khát mà không ăn 
uống được. Khi thấy thức ăn nước uống thì các vật ấy đều hóa thành ra 
than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, khóc la trong muôn vạn kiếp. 
Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị nghiệp chở, kéo, nặng nể, bị người 
giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, 
khủng hoảng, không lúc nào yên. Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác 
trên thế gian nầy. Thứ nhất là tàn bạo. Mọi sinh vật, ngay cả các loài 
côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà 
đánh nhau và bạo tàn với nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật. 
Không còn lằn mé (tôn ti trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, 
chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có dịp là trục lợi và lừa gạt nhau, không 
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còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là thái độ xấu ác dẫn đến bất công 
và xấu ác. Không còn lăn mé về hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người 
đều muốn có tư tưởng xấu ác của riêng mình, từ đó dẫn đến những 
tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu ác.Thứ tư là không tôn trọng 
quyền lợi của người khác. Người ta có khuynh hướng không tôn trọng 
quyển lợi của người khác, tự tâng bốc thổi phông mình lên bằng công 
sức của người khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất công trong lời 
nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người khác. Thứ năm là xao lãng 
nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận của mình đối 
với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng mình, và quên 
mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự khó chịu cho 
người khác cũng như đưa đến những bất công. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, 
tà mạng, tà tỉnh tấn, tà niệm, và tà định. Có tám loại bất thiện giác hay 
ác giác: dục giác, sân giác, não giác, thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ 
giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích của quốc gia), bất tử giác (không 
thích cái chết), tộc tính giác (vì cao vọng cho dòng họ), và khinh vụ 
giác (khi dễ hay thô lỗ với người khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có chín sự bất thiện hay xung đột khởi lên bởi tư 
tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi ích gì mà nghĩ rằng một người đã 
làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại mình, hại người mình thương, 
hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là người ấy đã làm hại tôi. Thứ 
nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba là người ấy sẽ làm hại tôi. 
Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi thương mến. Thứ năm là người 
ấy đang làm hại người tôi thương mến. Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại 
người tôi thương mến. Thứ bảy là người ấy đã làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ tám là người ấy đang làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ chín là người ấy sẽ làm hại người tôi không 
thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm việc bất thiện “thí như nhơn thóa 
thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm ác như người phun nước 
miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc 
là “NÑgậm máu phun người nhơ miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức 
Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng bất 
thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư 
tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. 
Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ 
rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân. Thứ ba là không 
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để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng 
tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát 
sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần 
điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật chất. Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội 
ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ 
phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui 
làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác chưa 
thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới 
hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả 
báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ 
ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Người 
đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa con 
đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc thế 
nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn tay 
không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, với 
người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm phạm 
đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kẻ 
làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác 
thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cối 
Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do 
mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳắng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cổ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu điệt 164). Làm đữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
thể làm cho ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiền định; ấy lời chư Phật dạy 185). Trong Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe nói ai làm điều thiện 
thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các ông phải tự chủ, đừng 
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có tức giận trách móc. Bởi vì kẻ mang điều ác đến thì họ sẽ lãnh thọ 
điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, 
nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta 
liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, người kia không nhận thì 
lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia đáp: “Về chứ.” Ta bảo: 
“Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống 
như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. 
Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). Kẻ ác hại người hiển giống 
như ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, nhổ không tới trời, nước 
miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến 
người khác, trở lại dơ thân mình, người hiển không thể hại được mà 
còn bị họa vào thân.” (8). 


Kusala Dharmas & Akusala Dharmas 


Kusala Dharmas: “Kusala” means voliional action that 1s done 1n 
accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only 
1n accordance with the right action, but 1t 1s also always In accordance 
with the right view, right understanding, right speech, right livelihood, 
right energy, right concentration and right samadhi. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do 
good, to purify one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds w1ll help a person control a lot of troubles arising 
from his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIll receIve 
bad results in this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, right, wholesome. Ït 1s contrary to the 
unwholesome.According to Buddhism, kusala karma means volitional 
action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. 
So, Kusala karma 1s not only in accordance with the right action, but 1t 
1s also always In accordance with the right view, right understanding, 
right speech, right livelihood, right energy, right concentration and right 
samadhIi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha 
taught: Not to do evil, to do good, to purify one”s mínd, thịís 1s the 
teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a 
person control a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1ƒ a 
person does evil deeds he will receive bad results in this life and the 
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next existence which are suffering. An honest man, especially one who 
believes in Buddhist ideas of causality and lives a good life. There are 
two classes of people 1n this life, those who are 1nclined to quarrel and 
addicted to dispute, and those who are bent to living in harmony and 
happy In friendliness. The first class can be classified wicked, 1gnorant 
and heedless folk. The second class comprised of good, wise and 
heedful people. The Buddha has made a clear distinction between 
wickedness and goodness and advises all his disciples not to do evil 
actions, to perform good ones and to purIfy their own heart. He know 
that 1t 1s easy to do evil action. To perform meriforilous one far more 
difficult. But His disciples should know how to select in between evil 
and good, because wicked people will go to hell and undergo untold 
suffering, while good ones wIll go to Heaven and enJoy peaceful bliss. 
Moreover, Good one even from afar shrine like the mountain of snow 
with ther meritorlous actlons, while bad ones are enveloped In 
darkness like an arrow shot In the night.” According to The Connected 
Discourses of the Buddha, Chapter Ambapali, there are two starting 
poInts of wholesome states. First, virtue that 1s well purified which 
includes basing upon virtue and establishing upon virtue. Second, view 
that 1s straight. According to The Long Discourses of the Buddha, there 
are three good (wholesome) roots. For Monks and Nungs, there are the 
wholesome roots of non-greed, non-hatred, and non-delusion (no 
selfish desire, no Ire, no stupidity); the wholesome roots of almsg1ving, 
kindness, and wIsdom; and the wholesome roots of good deeds, good 
words, good thoughts. Three good roots for all moral development: the 
wholesome root of no lust or selfish desire, the wholesome root of no 
Ire or no hatred, and the wholesome root of no stupidity. For Ordinary 
People, there are three wholesome roots: the wholesome root of 
almsgiving; the wholesome root of mercy; and the wholesome root of 
wisdom. There are also three good upward directions or states Of 
exIstence. The first path Is the wholesome path. This 1s the highest 
class of goodness rewarded with the deva life. The second path 1s the 
path of human beings. The middle class of goddness with a return to 
human life. The third path 1s the path of asuras. The Inferlor class of 
goodness with the asura state. According to The Long Discourses of the 
Buddha, Sangti Sutra, there are three kinds of wholesome elemern. 
First, the wholesome element of renuncIation. Second, the wholesome 
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element of non-enmity. Third, the wholesome element of non-cruelty. 
According to the Long Discourses of the Buddha, there are three kinds 
of right conduct: right conduct in body, right conduct in speech, and 
right conduct In thoupht. Three good deeds (the foundation of all 
development) include no lust (no selfish desire), no anger, and no 
stupidify (no Ignorance). According to the Abhidharma, there are three 
doors of wholesome kamma pertaining to the sense-sphere. Flirst, 
bodily action pertaining to the door of the body: not to KHI, not to steal, 
and not to commit sexual misconduct. Second, verbal action pertaining 
to the door of speech: not to have false speech, not to slander, not to 
speak harsh speech, and not to speak frivolous talk. Third, mental 
action pertaining to the door of the mind: not to have Covetousness, not 
to have III-will, and not to have wrong views. According to The Long 
Discourses of the Buddha, Sangtti Sutra, there are three kinds of 
wholesome Investigatlon. First, the wholesome Investigaton of 
renunciation. Second, the wholesome Investigation of non-enmity. 
Third, the wholesome 1nvestigation of non-cruelty. According to The 
Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are three kinds of 
wholesome perception. First, the wholesome perceptlion of 
renunciation. Second, the wholesome perception of non-enmity. Third, 
the wholesome perception of non-cruelty. According to the Mahayana, 
there are four good roofs, or sources from which spring good fruit or 
developmernt: Sravakas, Pratyeka-buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. 
According to the Kosa Sect, there are four øood roofs, or sources from 
which spring good fruit or developmert: the level of heat, the level of 
the summit, the level of patience, and the level of being first In the 
world. According to the Surangama Sutra, book Eight, There are four 
good roots, or sources from which spring good fruit or development. 
The Buddha reminded Ananda as follows: “Anandal When these good 
men have completely purified these forty-one minds, they further 
accomplish four kinds of wonderfully perfect additional practices.” The 
first root 1s the level of heat. When the enlightenment of a Buddha 1s 
Just about to become a function of his own mind, it 1s on the verge of 
emerging but has not yet emerged, and so 1t can be compared to the 
poInt Jjust before wood Ignites when 1t 1s driled to produce fire. 
Therefore, 1t 1s called “the level of heat.` The second root 1s the level 
of the summit. He continues on with his mịínd, treading where the 
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Buddhas tread, as 1Ÿ relying and yet not. It 1s as If he were climbing a 
lofty mounfain, to the point where his body 1s in space but there 
remains a slipht obstruction beneath him. Therefore 1t 1s called “the 
level of the summit.` The third root 1s the level of patience. When the 
mind and the Buddha are two and yet the same, he has well obtained 
the middle way. He 1s like someone who endures something when 1t 
seems Impossible to either hold 1t in or let 1t out. Therefore 1t 1s called 
'““he level of patilence.'” The fourth root 1s the level of being first in the 
world. When numbers are destroyed, there are no such designations as 
the middle way or as confusion and enlightenment; this 1s called the 
“level of being first in the world." According to the Long Discourses of 
the Buddha, Sangiti Sutra, there are eight right factors: Right views, 
Right thinking, Right speech, Right action, Right livelihood, Right 
effort, Right mindfulness, and Right concentration. In the Dharmapada 
Sufra, the Buddha taught: “As a flower that 1s colorful and beautiful, 
but without scent, even so fruitless is the well-spoken words of one 
who does not practice 1t (Dharmapada 5l). As the flower that 1s 
colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the well-spoken 
words of one who practices 1t (Dharmapada 52). As from a heap of 
flowers many a garland 1s made, even so many good deeds should be 
done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). If a person does a 
meritorious deed, he should do 1t habitually, he should find pleasures 
therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 118). Even a 
good person sees evil as long as his good deed has not yet rIpened; but 
when his good deed has ripened, then he sees the good results 
(Dharmapada 120). Do not disregard small good, sayIng, “1t wIll not 
matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; 
likewise, the wise man, gathers his merit little by litle (Dharmapada 
122).” In the Forty-Two Sections Sutra, chapter 14, the Buddha taught: 
“A Sramana asked the Buddha: “What Is goodness? What 1s the 
Íforemost greatness?” The Buddha replied: “To practice the Way and to 
protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the Way 1s 
greatness.” 

Akusala Dharmas: Akusala Dharmas or unwholesome deeds 
(anything connected with the unwholesome root or akasula mula) 
accompanied by greed, hate or delusion and cause undesirable karmic 
results or future suffering. There are two kinds of causes In the world: 
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good causes and bad causes. lÝ we create good causes, we wIll reap 
good results; If we create bad causes, we will surely reap bad results. 
According to The Path of Purification, unwholesome deeds are both 
unprofitable action and courses that lead to unhappy destinies. 
Unwholesome mind creates negative or unwholesome thoughfs (anger, 
hatred, harmful thoughts, wrong views, etc), speech (lying, harsh 
speech, double-tongued, etc), as well as deeds which are the causes of 
our sufferinsgs, confusion and misery. Unwholesome or negative mind 
wIll destroy our Inner peace and tranguility. According to Buddhism, I1f 
we create bad causes, we wIll surely reap bad results. People who 
create many offenses and commit many transgressions wIll eventually 
have to undergo the retribution of being hell-dwellers, hungry-ghostfs, 
and animals, etc. In general, doing good deeds allows us to ascend, 
while doing evil causes us to descend. In everything we do, we must 
take the responsIbility ourselves; we cannot rely on others. According 
to The Path of Purification, “Bad Ways” 1s a term for doing what ought 
not to be done and not doing what ought to be done, out of desire, hate, 
delusion, and fear. They are called “bad ways” because they are ways 
not to be travel by Noble Ones. Incorrect conduct In thought, word or 
deed, which leads to evil recompense. UỦnwholesome speech or 
slanderous or evil-speech which cause afflictions. In the Dharmapada 
Sutra, the Buddha taught: “Do not speak unwholesome or harsh words 
to anyone. Those who are spoken to wIll respond In the same manner. 
Angry speech nourishes trouble. You will receive blows In exchange 
for blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence 
yourself, you already have atfained Nirvana. No vindictiveness 
(quarrels) will be found In you (Dharmapada 134).” Unwholesome 
VICWS OIr WTOnE VIeWws mean seeing or undersfanding In a wrong or 
wicked and grasping mamner. There are five kinds of wrong views: 
wrong views of the body, one-sided views, wrong views which are 
Inconsistent with the dharma, wrong views caused by attachment to 
One 's own errouneous understanding, and wrong views Or Wrong 
understandings of the precepts. 

Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or mischievous 
acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the right. 
Maliciousness 1s planning to harm others. It Iincludes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
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embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beings to engage In actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct in thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ignorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachmert, 1ll-wIll, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachmert, 1lI-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eats 1fself away when arisen, 
Just like 1lI deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 

There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, 
realms of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or 
three evil paths, or destinies of hells, hungry ghosts and animals. These 
are three paths which can be taken as states of mind, 1.e., when 
someone has a vicious thought of kiling someone, he 1s effectively 
reborn, for that moment, 1n the hells. Sentient beings 1n evil realms do 
not encounter the Buddhadharma, never cultivate goodness, and 
always harm others. Sometimes the Asura realm 1s also considered an 
unwholesome or evIl realm because though they have heavenly merits, 
they lack virtues and have much hatred. There are four fundamental 
unwholesome passions. These four are regarded as the fundamental 
evil passions originating from the view that there 1s really an eternal 
substance known as ego-soul. First, the belief In the existence of an 
ego-subsfance. Second, Ignorance about the ego. Third, conceit about 
the ego. The fourth fundamental unwholesome passion 1s self-love. 
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All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be side effects of Zazen, 
such as clairvoyance and othe magical abililes, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Ignore them as much as possible and to 
concenftrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a SanskrIt term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstrucftlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions of speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by Influences of past karma, In Imitation of 
past activities, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly gI1ven 1s of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noIses like a monkey, but the 
subtfle traces still remain deep In the conscIous. 

According to Buddhism, an unwholesome person means an evil 
person, one who has evil ideas of the doctrine of voidness, to deny the 
doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha advises us not make 
friends with wicked ones, but to associate only with good friends. He 
poInts out very clearly that IÝ we yearn for lie, we should avoid 
wickedness like we shun poison because a hand free from wound can 
handle poison with impurity. The dhammas of the good ones do not 
decay, but go along with the good ones to where merIfOrIous acftIOns 
wIll lead them. Good actions will welcome the well doer who has gone 
from this world to the next world, Just as relatives welcome a dear one 
who has come back. So the problem poses 1(self very clear and 
definte. Wickedness and goodness are all done by oneself. 
Wickedness wIll lead to dispute and to war, while goodness wIll lead to 
harmony, to friendliness and to peace. Also according to the Buddhism, 
the unwholesome people are those who commit unbelievable crimes 
and whose minds are filled with greed, hatred and ignorance. Those 
who commit lying, øossip, harsh speech, and double-tongued. Those 
who abuse others”" good heart; those who cheat others for their own 
benefits; those who ki, steal; those who act lasciviously; those who 
think of wicked plots; those who always think of wIcked (evil) scheme. 
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There are three unwholesome paths or three evil paths: hells, 
hungry ghosts, and animals. Great Master Ying-Kuang reminded 
Buddhist followers to singlemindedly recite the Buddhaˆ”s name If they 
wish for their mind not to be attaching and wandering to the external 
world. Do not forget that death 1s lurking and hovering over us, It can 
strike us at any momert. If we do not wholeheartedly concentrate to 
practice Buddha Recitation, praying to gain rebirth to the Western 
Pureland, then 1f death should come suddenly, we are certain to be 
condemned to the three unwholesome realms where we must endure 
innumerable sufferings and sometime Infinte Buddhas have In turn 
appeared In the world, but we are still trapped in the evil paths and 
unable to find liberation. Thus, cultivators should always ponder the 
1mpermanence of a human life, while death could come at any moment 
without warning. We should always think that we have committed 
infinte and endles unwholesome karmas In our former life and this 
le, and the sufferings awalting for us ¡in the unwholesome realms. 
Upon thinking all these, we will be awakened In every momeint, and 
we no longer have greed and lust for the pleasures of the five desires 
and six elements of the external world. If condemned to hell, then we 
wIll experlence the torturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knives, stoves, frying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
1nconcervable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform 1nto coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
suffering of famine and thirst, throwing, banging their bodies agaInst 
everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animal realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, friphtened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. 

There are five kinds of unwholesome deeds In this world. The first 
kinds of unwholesome deed 1s Cruelty. Every creature, even Insects, 
strives agaiInst one another. The strong attack the weak; the weak 
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deceive the strong; everywhere there 1s fipghting and cruelty. The 
second kinds of unwholesome deed 1s Deception and lack of SincerIty. 
There 1s a lack of a clear demarcation between the rights of a father 
and a son, between an elder brother and a younger; between a husband 
and a wlife; between a senior relatve and a younger. Ôn every 
OCcasion, each one desires to be the highest and to profit off others. 
They cheat each other. They don”t care about sincerity and trust. The 
thrd kinds of unwholesome deed Is Wicked behavior that leads to 
InJjustice and wIickedness. There 1s a lack of a clear demarcafion as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Impure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them into questionable 
acts and disputes, fighting, injustice and wickedness. The fourth kinds 
of unwholesome deed 1s Disrespect the rights of others. There 1s a 
tendency for people to disrespect the rights of others, to exaggerafe 
their own Iimporfance at the expense of others, to set bad examples of 
behavior and, being unJust In their speech, to deceive, slander and 
abuse others. The fifth kinds of unwholesome deed ¡s To neglect theIr 
duties. The 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of their own comfort and their own desIres; 
they forget the favors they have received and cause annoyance to 
others that often passes Into øreat InJustice. 

According to the Long Discourses of the Buddha, Sangtti Sutra, 
there are eipht unwholesome facfors: wrong views, wrong thinking, 
wrong speech, wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong 
mindfulness, and wrong concentration. Eiph(t wrong perceptlons of 
thought: desire, hatred, vexation with others, home-sickness, patriotIism 
or thoughts of the country's welfare, dislike of death, ambition for 
one”s clan or family, and slighting or being rude to others. According to 
the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stired up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. First, he 
has done me an InJury. Second, he 1s doing me an InJury. Third, he will 
do me an InJury. Fourth, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. Flifth, he Is doing an Injury to someone and 
pleasant to me. Sixth, he will do an IinJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InJury to someone who 1s 
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hateful and unpleasant to me. Eiphth, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Ninth, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “[hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on thetr face.” Or To harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suøgestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. First, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.g., anger sometimes results in murder. Thĩrd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospecfive process. Fifth, direct physical 
force. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Let's hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lÝ a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “1t wIll not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous roufe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things in the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOolIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
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oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 16T). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, It Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil 1s done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” 

In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “he Buddha 
said: “When an evil person hears about virtue and intentionally or 
voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and dịd not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy returns to 
you, does It not?” He replied, “Ilt does.' I said, “NÑow you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Sáu Cối Phàm & Bốn Cối Thánh 


Sáu Cõi Phàm và Bốn Cõi Thánh hay Lục Phàm Tứ Thánh là mười 
pháp giới bao gồm bốn pháp giới của bậc Thánh là Phật, Bồ Tát, 
Thanh Văn, Duyên Giác; và sáu pháp giới của phàm phu là thiên, 
nhân, a tu la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa ngục. Trong sáu cõi phàm thì 
có ba cõi thiện là Thiên, Nhân và A Tu La; còn ba cõi ác là Địa ngục, 
Ngạ quỷ, và Súc sanh. Nếu trồng nhân của ba đường thiện sẽ gặt quả 
của ba đường thiện; nếu trồng nhân của ba đường ác sẽ gặt quả của ba 
đường ác. Đây là nguyên tắc căn bản của Phật giáo, tuyệt nhiên không 
mê tín dị đoan. Đạo lý nầy luôn đúng, không sai sót và sẽ không bao 
giờ thay đổi. Theo tông Thiên Thai, mười cõi nầy tương dung tương 
nhiếp lẫn nhau, mỗi cõi mang trong nó chín cõi còn lại kia. Tỷ dụ như 
nhân giới sẽ bao hàm cả chín cõi khác, từ Phật cho đến địa ngục, và 
mỗi một trong mười cảnh vực kia cũng vậy. Ngay cả cảnh giới của chư 
Phật cũng bao gồm bản chất của địa ngục và các cõi khác, bởi vì một 
Đức Phật dù ở Ngài không còn bản chất của địa ngục, nhưng vì để cứu 
độ chúng sanh trong cõi nầy, nên cũng có địa ngục ngay trong tâm của 
Ngài. Trong ý nghĩa nầy Phật giới cũng bao gồm cả chín cõi khác. 
Theo Phật giáo, mười pháp giới nầy đều do một niệm hiện hữu từ 
trong tâm chúng ta mà ra. Chính vì vậy mà cổ đức có dạy: “Thập giới 
nhất tâm, bất ly đương niệm. Năng giác thử niệm, lập đăng bỉ ngạn.” 
Nghĩa là nếu chúng ta hiểu rõ về ý niệm hiện tại thì lập tức chúng ta 
sẽ trở nên giác ngộ. Theo Kinh Hoa Nghiêm: “Vạn Pháp do tâm tạo.” 
Ngay cả Phật cũng do tâm mình tạo ra. Nếu mình tu Phật pháp thì 
mình thành Phật đạo. Nếu mình tu Bồ Tát thì thành Bồ Tát. Ví bằng 
mình muốn đọa địa ngục, và cứ nhắm hướng địa ngục mà đi thì tương 
lai phải đến địa ngục không một chút nghi ngờ gì cả. Cho nên nói mười 
pháp giới không rời một niệm tâm nầy. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu nẻo luân hồi 
hay sáu thế giới của chúng sanh mê mờ. Tất cả chúng sanh trong sáu 
nẻo nây đều phải chịu sanh tử luân chuyển không ngừng theo luật 
nhân quả, sanh vào nẻo nào tùy theo những hành động trong kiếp trước 
quyết định. Trong Phật giáo, các nẻo nầy được miêu tả bằng các tai 
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họa hay các phần của bánh xe sanh tử. Bánh xe nây do các hành động 
phát sanh từ vô minh của ta về chân tánh cuộc sinh tổn, do các nghiệp 
lực từ quá khứ vô thủy thúc đẩy, do sự thèm muốn khoái lạc của các 
thức giác của chúng ta, và sự bám víu của chúng ta vào những khoái 
lạc nầy tiếp tục làm nó xoay vần, đưa đến sự quay vòng bất tận của 
sinh tử và tái sanh mà chúng ta bị trói buộc trong ấy. Đây là sáu đường 
luân hồi của chúng sanh (chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị 
nghiệp lực thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu 
nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ 
dừng nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, 
hoặc A Tu La, hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân 
chuyển trong lục đạo). 

Lục Phàm gồm Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ, và Thượng Tam Đồ 
hay ba đường lành. Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ bao gồm địa ngục, 
ngạ quỷ và súc sanh. Thứ nhất là Địa Ngục Đạo: Địa ngục theo tiếng 
Phạn là Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, không an vui. Đây là 
cảnh giới địa ngục. Đây là điều kiện sống thấp nhất và khốn khổ nhất. 
Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa ngục vì những hành vị độc 
ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật (loại nầy ở chỗ tối tăm, bị 
tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp chiêu cảm). Trong cõi địa 
ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả cho xiết. Trong Phật giáo, 
địa ngục tượng trưng cho tham sân sĩ, những loài bị hành tội ở cõi thấp 
nhất. Thứ nhì là Ngạ Quỷ Đạo: Ngạ quỷ theo tiếng Phạn là Preta. Đây 
là cảnh giới ngạ quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và 
dối gạt (trong các loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu 
quả báo không đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi 
rừng núi, gò miếu; loài không có phước báo thì thác sanh vào những 
chỗ bất tịnh, ăn uống thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc 
ác bị tái sanh vào ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ 
như cây kim, bụng ông như cái trống chầu, có khi đổ ăn vừa vào đến 
miệng, đã trở thành than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ 
não suốt đời cùng kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi 
hám, bụng lớn như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa 
mỗi khi nuốc thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. 
Loài ngạ quỷ tiêu biểu cho những loài đã chết hay các quỷ đói. Ngoài 
ra, loài ngạ quỷ cũng bao gồm những quỷ thần hiếu chiến. Dù một 
phần thuộc Thiên giới, nhưng chúng được đặt vào cõi thấp hơn. 7h ba 
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là Súc Sanh Đạo: Súc sanh theo tiếng Phạn là Tiryagyoni. Đây là loài 
chúng sanh sanh ra để bị người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới 
súc sanh, nơi tái sanh của những kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối 
trá và tà dâm (trên từ rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài 
côn trùng, không bao giờ đi thẳng được như con người hay chư Thiên. 
Loài nầy thường giết hại và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì ở mạnh hiếp 
yếu. Ngoài ra, chúng còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). 
Cõi bàng sanh như loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nề. 
Loài dê, heo, vịt, gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho 
loài người. Các loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại 
và ăn uống lẫn nhau. Đây là những loài có bản chất mê muội, bao gồm 
tất cả các loài vật. Thượng Tam Đồ hay ba đường lành. Trong ba 
đường lành nầy thì hai đường người trời rất khó được sanh vào, trong 
khi bị đọa vào a-tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông thường. 
Thứ nhất là A Tu La Đạo: A Tu La theo tiếng Phạn gọi là “Asura”, 
nghĩa là tánh tình xấu xa, cũng có nghĩa là phước báo không bằng 
chúng sanh ở hai cõi người và trời. Đây là cảnh giới của những chúng 
sanh xấu ác, hay giận dữ, tánh tình nóng nảy, thích bạo động hay gây 
gỗ, và si mê theo tà giáo (chúng sanh trong cảnh giới nầy cũng có 
phước báo, nhưng lại bị tham vọng, dối trá, kiêu mạn, là quả của 
những tiền nghiệp lấn lướt, nên tâm thường hay chứa đầy tức giận và 
chấp trước). Thứ nhì là Nhân Đạo: Nhân theo tiếng Phạn là “Manusya- 
gati”. Đây là cảnh giới của con người, hay thế giới của chúng ta, nơi 
mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ được tái sanh vào (cõi 
nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy nhiên, thường bị cảnh khổ sở thiếu 
thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. Bên cạnh đó lại phải bị 
những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia ly, thương ghét. Khổ thì 
có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; hoặc ngũ khổ như sanh 
khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm các tội mà bị trói buộc; 
hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt ly, oán tắng hội, cầu bất 
đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng có những niềm vui, nhưng đây chỉ là 
niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn chờ khổ. Chúng sanh sanh vào cõi 
người, mà lại gặp được Phật pháp thì theo lời Phật dạy là một đại 
hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một thuở cho cuộc tu giải thoát). Nhơn 
giới có bản chất trung hòa và tiêu biểu cho đạo đức xã hội. Thứ bà là 
Thiên Đạo: Thiên theo tiếng Phạn gọi là “Deva-gati” có nghĩa là sáng 
suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên 
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là nơi tái sanh của những chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành 
thập thiện nghiệp, và tránh thập ác (người sanh lên cối trời thân được 
sáng suốt, vui nhiều hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được 
sung sướng tốt đẹp, không thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ 
hơn nhân gian, nhưng cũng còn tướng ngũ suy và những điều bất như ý. 
Mặc dù là siêu nhân, nhưng những chúng sanh nầy không thể giác ngộ 
viên mãn nếu không có giáo thuyết của Phật. 

Tứ Thánh tức bốn cõi Thánh là cõi mà nơi đó chúng sanh đã giác 
ngộ, đã biết sự an lạc bên trong và sự tự do sáng tạo bởi vì bằng tri 
thức họ đã chiến thắng vô minh và mê hoặc, họ đã thoát khỏi sự nô lệ 
vào các nghiệp lực phát sinh từ hành động mê lầm trong quá khứ và 
bây giờ không còn gieo những hạt giống mà chúng sẽ kết trái trong 
hình thức trói buộc mới của nghiệp. Song giác ngộ không làm gián 
đoạn luật nhân quả. Khi người giác ngộ tự cắt ngón tay mình, nó cũng 
chảy máu, khi người ấy ăn phải thức ăn xấu thì dạ dày vẫn đau. Người 
giác ngộ không thể chạy trốn được hậu quả của các hành động do 
chính mình tạo ra. Sự khác biệt là vì người đã giác ngộ chấp nhận, tức 
đã thấy rõ nghiệp của mình và không còn bị trói buộc nữa mà di động 
tự do bên trong nghiệp. Tứ Thánh gồm Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ 
Tát, và Phật. Thứ nhất là Thanh Văn: Thanh Văn là những đệ tử trực 
tiếp của Phật. Thanh Văn còn là những học trò lắng nghe lời Phật dạy 
mà hiểu nguyên lý của Tứ diệu đế, để tu hành và đạt mục đích Niết 
bàn không còn vướng bận trần thế. Thanh văn thừa là cỗ xe của những 
người nghe pháp tu hành mà thành tựu. Đây là cỗ xe đầu tiên trong ba 
cỗ xe dẫn tới Niết bàn. Thanh Văn Thừa thường chỉ những Phật tử 
không thuộc Đại Thừa. Thứ nhì là Duyên Giác: Còn gọi là Độc Giác 
Phật. Đây là một vị Phật tự giác ngộ, không giảng dạy cho kẻ khác. 
Độc giác Phật, người đại giác (đơn độc), đi một mình vào đại giác rồi 
nhập Niết bàn một mình. Người ấy đạt được đại giác nhờ hiểu được 
thập nhị nhân duyên bằng nơi tự thân (tự giác, không cần thầy, và đạt 
đến giác ngộ cho tự thân hơn là cho tha nhân). Nói tóm lại, Độc Giác 
Phật là vị ẩn cư và tu giải thoát chỉ cho chính bản thân mình mà thôi. 
Thứ ba là Bồ Tát: Bồ Tát tức một vị Phật trong tương lai. Theo Đại Trí 
Độ Luận, chữ Bodhi có nghĩa là con đường hành đạo của chư Phật, chữ 
sattva là bản chất của thiện pháp. Bồ Tát là vị có tâm cứu giúp tất cả 
chúng sanh vượt qua dòng sông sanh diệt. Bồ Tát là một chúng sanh 
“Đại Giác Hữu Tình” (dịch theo lối mới). Bồ Tát là bậc tầm cầu sự 
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giác ngộ tối thượng, không phải chỉ cho chính mình mà cho tất cả 
chúng sanh. 7h⁄ f⁄ là Phật: Phật là bậc không còn ở trong vòng mười 
cõi thế gian nầy, nhưng vì Ngài thị hiện giữa loài người để giảng dạy 
giáo lý của mình nên Ngài được kể vào đó. 


Six Realims 0ƒ the Samsara 
and Four Realms oƒ the Sainfs 


SIX stages of rebirth for ordinary people, as contrasted with the four 
saints. The Buddhas, Bodhisattvas, Sound Hearers, and Those 
Enlightened by Conditions are the Four Dharma Realms of Sages. The 
gods, human beings, asuras, animals, hungry ghosts, and hells make up 
the Six Dharma Realms of Ordinary Beings. The Six Common Realms 
are the Three Good Realms of gods, humans, and asuras; and the Three 
Evil Realms of hell-beings, hungry ghosts, and animals. lf one plants 
the causes for the Three Good Realms, one 1s reborn in these realms. 
The same applies to the Three Evil realms. This principle of cause and 
effect 1s the basic Buddhist theory; 1t 1s not a superstition. This principle 
1s always correct and never off by the least bit. According to the T”1en- 
Tai Sect, these ten realms are mutually Iimmanent and mutually 
inclusive, each one having In 1t the remaining nine realms. For 
example, the realm of men will include the other nine from Buddha to 
Hell, and so wIll any of the ten realms. Even the realm of Buddhas 
1ncludes the nature of hell and all the rest, because a Buddha, though 
not hellish himself, intends to save the depraved or hellish beings, and 
therefore also has hell in his mind. In this sense, the realm of the 
Buddhas, too, includes the other nine realms. According to Buddhism, 
all these ten dharma realms originate from the single thought which 1s 
exIsting In our mind. Thus, anclent virtues taught: “All of these ten 
realms-a single thought, are not apart from your present thought. If you 
can understand that thought, you Iimmediately reach the other shore.” 
That 1s to say, the ten Dharma Realms are not beyond our present 
thought. lf we can understand that thought, we Iimmediately become 
enlightened. According to the Avatamsaka Sutra, “The myriad dharmas 
are made from the mind alone.” The Buddha 1s created by our mind. If 
our mind cultivates the Buddhahood, then we will accomplish the 
Buddha Way. If our mind 1s delighted by Bodhisattvas, then we will 
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practice the Bodhisattva Path and become a Bodhisattva. But 1 our 
mind wishes to fall into the hells and we will head in the direction of 
the hells; eventually we wIll have to fall into the hells without any 
doubt. That 1s why 1t 1s said “The Ten Dharma Realms are not beyond a 
single thought.” 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are six realms of the samsara or the realms of the 
unenlightened. All creatures In these realms are tied to the ceaseless 
round of birth-and-death, that 1s, to the law of causation, according to 
which existence on any one of these planes are determined by 
antecedent actions. In Buddhism these planes are depicted as the 
spokes or segments of the “wheel of life.” This wheel 1s set In motion 
by actions stemming from our basic Ipgnorance of the true nature of 
exIstence and by karmic propensitles from an Incalculable past, and 
kept revolving by our craving for the pleasures of the senses and by our 
clinging to them, which leads to an unending cycle of births, deaths, 
and rebirths to which we remain bound. These are six paths, or sIX 
ways or condiflons of sentlent existence, or six miserable states 
(sentient beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the six 
paths, life after life. These are paths of hell-dwellers, hungry ghosts, 
animals, titanic demons or asuras, human beings and celestials). 

The six realms of the samsara Include the three lower gatIs, Or 
three evil paths; and the three upper gatis, or three good paths. The 
three lower gatis include hells, hungry ghosts and animals. #irsf, (he 
Reaim oƒ Hells: The Sanscrit term forthe realm of hells 1s “Naraka- 
gatI”. Thịs 1s the state of being miserable of being In hells. This 1s the 
lowest and most miserable condition of existence. Sentient being 
(alaya-conscIousness) 1s condemned to stay 1n Hell due to his worse 
karma. In the hellish path, the sufferings there are so great that no 
words can describe them. In Buddhism, Naraka-gati symbolizes 
Ipnorance, gøreed and agsression. Depraved men or “hellish beings” 
who are In the lowest stage. Second, the Stafe öoƒ Hungry Ghosts: The 
Sanscrit term for the state of hungry ghosts 1s “Preta-gatI”. This realm 
of starved ghosts where greedy, selfish and deceitful souls are reborn. 
In the path of hungry ghosts, beings have ugly, smelly bodies, with 
bellies as big as drums and throats as small as needles, while flames 
shoot out of their mouths. They are subJect to hunger and thirst for 
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incalculable eons. Hungry ghosfs symbolize greed, departed beIngs, 
otherwise called “hungry spirits.” Besides, hungry ghosfa also include 
“asura” or fighting spIrits, thouph partially heavenly, they are placed In 
the lower realm. 7hird, the Animaliiy: Also called the state of ammals, 
the Sanscrit term 1s Tiryagyoni. The animals” realm reserved for those 
souls who are dull-witted, depraved, or have committed fornication. 
The path of animals, such as buffaloes, cattle, donkeys and horses, 1s 
subJect to heavy toil. Other domestic animals, such as goafs, pIgs, 
chicken and ducks, are subJect to be killed to make food for human 
beings. Still other animals suffer from stupidity, living in filth, and 
kiling one another for food. These beings symbolize Ignorance or 
Innocent In nature, including the whole animal kingdom. The three 
upper gatis, or three good paths. Among the three upper gatis, rebirth in 
the celestial or human paths 1s difficult, while descend into Asura path 
and other three lower gatis Is easy and common. #izsí, fhe Asura: The 
Sanscrit term for the Asura Is “Asura”. This 1s the state oŸ angry 
demons. Asuras' realm where those who are wicked, hot-tempered, 
violent or are Initiated into paganism (the path of asuras 1s filled with 
quarrelling and acrimonious competition). Second, the Stafe oƒ Human- 
Beings: The Sanscrit term forthe state of human-beings 1s “Manusya- 
gatl”. This 1s our earth, place where those who keep the basic five 
precepts are reborn. Human beings are neutral In nature, and 
symbolizIing soclal virtue. 7úrd, the Celesfials: Also called the state of 
gods, the Sanscrit term 1s “Deva-gati”. The Gods” realm 1s reserved to 
those who observe the five basic commandments and have practiced 
the Ten Meritorious Action and abstained to do the Ten Evil Deeds. 
Although the celestial path 1s blessed with more happiness than our 
world, It 1s stI marked by the five signs of decay and the things that go 
against our wishes. Heavenly beings, though superhuman 1n nature 
they cannot get perfectly enlightened without the teaching of the 
Buddha. Celestials symbole meditation abstractions. 

The four realms of enliphtened existence, sometimes called the 
“four holy states.” Unlike those 1n the lower six realms, the enlightened 
know the Joy of inward peace and creative freedom because, having 
overcome their Ignorance and delusion through knowledge, they are 
Íreed from enslavement to karmic propensitles arising from past 
delusive actions, and no longer sow seeds which wIll bar fruit in the 
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form of new karmic bondage. Enlightenment, however, does not 
suspend the law of cause and effect. When the enlightened man cuts 
his finger It bleeds, when he eats bad food his stomach aches. He too 
cannot escape the consequences of his actions. The difference 1s that 
because he accepts, that 1s, he sees Into his karma he 1s no longer 
bound by 1t, but moves freely within 1t. The Four Saints include Sound- 
Hearers, Pratyeka Buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. #ïrsf, a Sound- 
Hearer: A sound-hearer 1s a direct disciple of the Buddha. A hearer or 
a voice-hearer who also undertakes the practice and becomes a 
Sramanera or a student who seeks personal enlightenment and an 
aftains this only by listening to the teaching and gaining Insight Into the 
four noble truths, so that he can cultivate to reach his supreme goal of 
nirvana without earthly remainder. Vehicle or class of the hearers, the 
first of the three vehicles that can lead to the attainment of nirnava. 
Sravakayana generally refers to the Buddhists who don”t belong to the 
Mahayana. Second a Prafyeka-Buddhar Also called a lonely 
enlightened one, who cultivates and gets enlightenment for himself, not 
teaching others. A Pratyeka Buddha 1s the solitary (awakened) sage of 
Indian life whose ideal was incompatible with that of the Bodhisattva, 
1n that he walked alone, and having attfained his Enlightenment, passed 
1nto Nirvana, Indifferent to the woes of men. He attains enlightenment 
throuph the insight of the twelve nidanas by himself (independently of 
a teacher and attainment of his enlipghtenment rather than that of 
others). In summary, Pratyeka-buddha 1s one who lives in seclusion and 
obfains emancipatlon for himself only. Thirda, a Bodhisafvya or a 
Would-Be Buddha: According to the MahapraJnaparamita sastra, Bodhi 
means the way of all the Buddhas, and Sattva means the essence and 
character of the good dharma. Bodhisattvas are those who always have 
the mind to help every being to cross the stream of birth and death. A 
Bodhisattva 1s a consclous being of or for the great Intellipence, or 
enlightenment. The Bodhisattva seeks supreme enlightenment not for 
himself alone but for all sentient beings. Fourth, a Buddha: A Buddha 
1S WhOo 1s not inside the circle of ten, but as he advents among men to 
preach his doctrine he 1s now partially included In 1t. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Phước Đức & Công Đức 


Phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là do công phu 
tu tập bên trong mà có. Công đức do công phu niệm Phật hay thiển tập, 
dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như 
vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ 
công phu tu tập bên trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người 
Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập 
công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước đức đầy đủ, mới 
được gọi là “Lưỡng Túc Tôn.' Phước đức là những cách thực hành khác 
nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định tĩnh, không 
chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất 
tâm. Do đó khó mà vãng sanh Cực Lạc. Người Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng “Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu 
phước thì có phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ 
song tu thì vẫn tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu 
nơi chính mình. Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, 
nếu mình làm việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật 
phải hướng về nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. 
Cổ đức có dạy: “Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh 
tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa 
ra vào, chỉ do tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, 
hoạn nạn là do ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái 
khẩu với những món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng 
về lâu về sau nầy chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những 
căn bệnh chết người vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua 
thức ăn tẩm hóa chất để nuôi chúng mau lớn. Phước đức là kết quả của 
những việc làm thiện lành tự nguyện, còn có nghĩa là phước điển, hay 
hạnh phước điền. Phước điền, công lao hay công trạng qua việc bố thí, 
thờ phụng và những phục vụ về tôn giáo, tụng kinh, cầu nguyện, vân 
vân, bảo đảm cho những điều kiện tổn tại tốt hơn trong cuộc đời sau 
nầy. Việc đạt tới những công trạng karma là một nhân tố quan trọng 
khuyến khích Phật tử thế tục. Phật giáo Đại thừa cho rằng công lao tích 
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lũy được dùng cho sự đạt tới đại giác. Sự hồi hướng một phần công lao 
mình cho việc cứu độ người khác là một phần trong những bổn nguyện 
của chư Bồ Tát. Trong các xứ theo Phật giáo Nguyên Thủy, làm phước 
là một trọng điểm trong đời sống tôn giáo của người tại gia, những 
người mà người ta cho rằng không có khả năng đạt được những mức độ 
thiển định cao hay Niết Bàn. Trong Phật giáo nguyên thủy, người ta 
cho rằng phước đức không thể hồi hướng được, nhưng trong giáo thuyết 
của Phật giáo Đại Thừa, “hồi hướng công đức” trở nên phổ quát, và 
người ta nói rằng đó là công đức chủ yếu của một vị Bồ Tát, người sẵn 
sàng ban bố công đức hay những việc thiện lành của chính mình vì lợi 
ích của người khác. Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước 
đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm 
bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng 
Phước đức là cái mà chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức 
là cái mà chúng ta tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân 
sỉ. Hai thứ phước đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai 
từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng 
kể. Phước đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và 
còn trong vòng luân hỗi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân 
hồi sanh tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến 
hoặc phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được 
phước báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng 
ta bố thí với tâm ý giảm thiểu tham sân sĩ thì chúng ta đạt được phần 
công đức. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn Quang dạy: 
“Hành giả niệm Phật, mỗi khi tụng kinh, trì chú, lễ bái, sám hối, cứu 
hộ tai nạn, giúp kẻ nghèo khổ, không nên tìm kiếm công đức phước 
đức nơi cõi nhân thiên. Nếu có tâm niệm ấy thì mất phần lợi lạc của sự 
vãng sanh Tịnh Độ và phải bị chìm đắm trong biển đời Sanh Tử. Hành 
giả nên biết rằng hưởng phúc càng nhiều ác nghiệp càng lớn, khó mà 
thoát được tam đồ địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh qua một đời sau nữa. 
Chừng đó muốn trổ lại làm thân người, được nghe pháp Tịnh Độ hiện 
đời giải thoát còn khó hơn lên cõi trời! Chính vì lý do này mà đức Phật 
dạy chúng sanh niệm Phật cầu về Tây Phương Tịnh Độ, vì chúng sanh 
mà giải quyết vấn đề sinh tử ngay trong hiện kiếp. Nếu lại cầu đời sau 
hưởng phước báo ở cõi nhân thiên tức là trái lại với lời Phật dạy, cũng 
giống như đem hạt ngọc mà đổi lấy một viên kẹo để ăn, há chẳng 
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đáng tiếc lắm sao! 
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Trong khi đó, công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm 
thiểu tham, sân, si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi 
vòng luân hồi sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức 
Phật đã để cập về mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho 
người nữ trong thế giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là 
phẩm chất tốt trong chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật 
chất lẫn tinh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy 
ngay rằng ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu 
thập công đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức 
độ ích kỷ đáng kể. Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà 
các Phật tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong 
giáo hội, dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách 
rời mình với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về 
một mục đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm 
trong chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị 
ở mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng 
sanh khác công đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng 
hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” 
“Qua công đức của mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong ước 
xoa dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là thầy 
thuốc và kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa 
thực phẩm và đổ uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và 
khát. Chúng ta ao ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần cùng, một tôi 
tớ cung cấp tất cả những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất cả 
mọi cuộc tái sanh, tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng ta 
thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bỏ không 
chút hy vọng lợi lộc cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất cả 
chúng sanh có thể thực hiện.” Theo đạo Phật, “Đức” là gốc còn tiền tài 
vật chất là ngọn. Đức hạnh là gốc của con người, còn tiễn tài vật chất 
chỉ là ngọn ngành mà thôi. Đức hạnh tu tập mà thành là từ những nơi 
rất nhỏ nhặt. Phật tử chân thuần không nên xem thường những chuyện 
thiện nhỏ mà không làm, rồi chỉ ngồi chờ những chuyện thiện lớn. Kỳ 
thật trên đời nầy không có việc thiện nào lớn hay việc thiện nào nhỏ 
cả. Núi lớn là do từng hạt bụi nhỏ kết tập lại mà thành, bụi tuy nhỏ 
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nhưng kết tập nhiều thì thành khối núi lớn. Cũng như vậy, đức hạnh tuy 
nhỏ, nhưng nếu mình tích lũy nhiều thì cũng có thể thành một khối lớn 
công đức. Hơn nữa, công đức còn là sức mạnh giúp chúng ta vượt qua 
bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. 

Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy về công đức về mắt 
như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ nhân ấy, bằng đôi mắt thanh tịnh 
tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh ra (có nghĩa là những người đã có 
công đức về mắt mang theo từ đời trước), sẽ được bất cứ những gì bên 
trong hay bên ngoài tam thiên đại thiên thế giới, núi, rừng, sông, biển, 
xuống tận A Tỳ địa ngục và lên tới Trời Hữu Đỉnh, và cũng thấy được 
mọi chúng sanh trong đó, cũng như thấy và biết rõ các nghiệp duyên 
và các cõi tái sanh theo quả báo của họ. Ngay cả khi các chúng sanh 
chưa có được thiên nhãn như chư Thiên để có thể hiểu rõ thật tướng 
của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn có được cái năng lực như thế trong 
khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã có những con mắt thanh tịnh được 
vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ hơn họ có thể được như thế là do 
tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ hoàn toàn chẳng chút vị ngã cho 
nên khi nhìn thấy các sự vật mà không bị ảnh hưởng của thành kiến 
hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy các sự vật một cách đúng thực như 
chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm mình yên tĩnh và không bị kích 
động. Nên nhớ một vật không phản chiếu mặt thật của nó qua nước sôi 
trên lửa. Một vật không phản chiếu mặt của nó qua mặt nước bị cổ cây 
che kín. Một vật không phản chiếu mặt thật của nó trên mặt nước đang 
cuộn chảy vì gió quấy động.” Đức Phật đã dạy một cách rõ ràng chúng 
ta không thể nhìn thấy thực tướng của các sự vật nếu chúng ta chưa 
thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ và mê đắm gây nên. 

Về Nhĩ quan Công đức, Đức Phật dạy rằng thiện nam tử hay thiện 
nữ nhân nào cải thiện về năm sự thực hành của một pháp sư thì có thể 
nghe hết mọi lời mọi tiếng bằng đôi tai tự nhiên của mình. Một người 
đạt được cái tâm tĩnh lặng nhờ tu tập y theo lời Phật dạy có thể biết 
được sự chuyển dời vi tế của các sự vật. Bằng một cái tai tĩnh lặng, 
người ta có thể biết rõ những chuyển động của thiên nhiên bằng cách 
nghe những âm thanh của lửa lách tách, của nước rì rầm và vi vu của 
gió. Khi nghe được âm thanh của thiên nhiên, người ấy có thể thưởng 
thức những âm thanh ấy thích thú như đang nghe nhạc. Tuy nhiên, 
chuyện quan trọng nhất trong khi tu tập công đức về tai là khi nghe 
hành giả nên nghe mà không lệ thuộc và nghe không hoại nhĩ căn. 
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Nghĩa là dù nghe tiếng nhạc hay, hành giả cũng không bị ràng buộc 
vào đó. Người ấy có thể ưa thích âm nhạc trong một thời gian ngắn 
nhưng không thường xuyên bị ràng buộc vào đó, cũng không bị rơi vào 
sự quên lãng những vấn để quan trọng khác. Một người bình thường 
khi nghe những âm thanh của lo lắng, khổ đau, phiển não, tranh cãi, la 
mắng... người ấy sẽ bị rơi vào tâm trạng lẫn lộn. Tuy nhiên một người 
tu chân chánh và tinh chuyên sẽ không bị áp đảo, người ấy sẽ an trú 
giữa tiếng ôn và có thể trầm tĩnh nghe các âm thanh này. 

Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Lạc bất lạc được nhiếp phục, và bất lạc không nhiếp phục 
vị ấy, và vị ấy sống luôn luôn nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp 
đảm sợ hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi không nhiếp phục 
được vị ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi 
lên. VỊ ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của 
ruồi, muỗi, gió, mặt trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó 
chấp nhận. Vị ấy có khả năng chịu đựng được những cảm thọ về thân 
khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, bất khả ái, 
đưa đến chết điếng. Tùy theo ý muốn, không có khó khăn, không có 
mệt nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ Thiền, thuần túy tâm 
tư, hiện tại lạc trú. Vị ấy chứng được các loại thần thông, một thân 
hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một thân; hiện hình biến đi 
ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn thổ 
trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; đi trên nước không chìm 
như đi trên đất liền; ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với 
bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt trời, những vật có đại oal lực, đại 
oai thần như vậy; có thể thân có thân thông bay cho đến Phạm Thiên; 
với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có thể nghe hai loại tiếng, chư 
Thiên và loài người, ở xa hay ở gần. Với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm 
của các chúng sanh, các loại người; tâm có tham, biết tâm có tham; 
tâm không tham, biết tâm không tham; tâm có sân, biết tâm có sân; 
tâm không sân, biết tâm không sân; tâm có si, biết tâm có si; tâm 
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không sĩ, biết tâm không si; tâm chuyên chú, biết tâm chuyên chú; tâm 
tán loạn, biết tâm tán loạn; tâm đại hành, biết tâm đại hành; tâm 
không đại hành, biết tâm không đại hành; tâm chưa vô thượng, biết 
tâm chưa vô thượng; tâm vô thượng, biết tâm vô thượng; tâm thiển 
định, biết tâm thiển định; tâm không thiển định, biết tâm không thiền 
định; tâm giải thoát, biết tâm giải thoát; tâm không giải thoát, biết tâm 
không giải thoát. Vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, hai 
đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ với các nét đại 
cương và các chi tiết. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy 
sự sống và sự chết của chúng sanh. VỊ ấy biết rõ rằng chúng sanh 
người hạ liệt, kể cao sang, nguời đẹp đẽ kẻ thô xấu, người may mắn, 
kẻ bất hạnh đều do hạnh nghiệp của họ. Với sự diệt trừ các lậu hoặc, 
sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay 
trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 

Vua Lương Võ Đế hỏi Bồ Để Đạt Ma rằng: “Trẩm một đời cất 
chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có những công đức gì?? Tổ Đạt Ma bảo: 
“Thật không có công đức.” Đệ tử chưa thấu được lẽ nầy, cúi mong Hòa 
Thượng từ bi giảng giải. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng bất cứ 
thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và công 
đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều 
đời kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, 
chúng ta không có con đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. 
Vô lậu cũng như một cái chai không bị rò rỉ, còn với con người thì 
không còn những thói hư tật xấu. Như vậy con người ấy không còn 
tham tài, tham sắc, tham danh tham lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân 
thuần không nên lầm hiểu về sự khác biệt giữa “lòng tham” và “những 
nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, ngủ, nghỉ chỉ trở thành những 
lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng một cách thái quá. Phật tử 
chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, 
thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn cho thật nhiều hay lựa những 
món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ nhấn mạnh những việc làm của 
vua Lương Võ Đế thật không có công đức chi cả. Võ Đế tâm tà, không 
biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu 
phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. Công đức là 
ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy 
tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, 
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thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong tâm 
khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng 
lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không la tự tánh 
ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức pháp 
thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta có lỗi. 

Hành giả tu thiển phải nên luôn nhớ rằng phước đức là cái mà 
chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức là cái mà chúng ta 
tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân si. Hai thứ phước 
đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai từ nầy thỉnh 
thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng kể. Phước 
đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân hồi sanh 
tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến hoặc 
phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được phước 
báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng ta bố 
thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần công 
đức. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đổ người khác, trong 
khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu 
những ham muốn, giận hờn, si mê. Cả phước đức và công đức phải 
được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu 
sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách 
tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt 
thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành 
động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được 
phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham 
lam bón xẻn, mình sẽ được công đức. Phước đức tức là công đức bên 
ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức 
do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho 
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rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ 
một bề tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn 
toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà 
cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước 
đức đầy đủ, mới được gọi là “Lưỡng Túc Tôn.' Bất cứ người Phật tử 
nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi làm được công đức không 
nên chấp trước những công đức đã thực hiện. Người Phật tử chơn thuần 
làm công đức mà xem như chưa từng làm gì cả. Người Phật tử phải 
quét sạch hết mọi pháp, phải xa lìa hết thảy mọi tướng, chớ đừng nên 
nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu hành như thế kia,` hoặc nói “Tôi 
đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có pháp thần thông kia.` Những 
thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, không nên tin, lại càng không thể 
bị dính mắc vào. Nếu tin vào những thứ ấy, người tu theo Phật không 
thể nào vào được chánh định. Nên nhớ rằng chánh định không phải từ 
bên ngoài mà có được, nó phải từ trong tự tánh mà sanh ra. Đó là do 
công phu hồi quang phản chiếu, quay lại nơi chính mình để thành tựu 
chánh định. Theo Đức Phật thì việc hành trì bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
và tinh tấn sẽ dẫn đến việc tích lũy công đức, được biểu tượng trong 
cõi sắc giới; trong khi hành trì tinh tấn, thiển định và trí huệ sẽ dẫn đến 
việc tích lũy kiến thức, được biểu tượng trong cảnh giới chân lý (vô 
sắc). 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, 
dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay 
ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược 
gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa 
già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ 
thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la 
đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức 
hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, 
hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác 
ma không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, 
thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là 
vui (333). 
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Meris & Virtues 


Merit 1s obtained from doïng the Buddha work, while virtue øained 
from one”s own practice and cultivation. lÝ a person can recite the 
Buddha name or sit stillness for the briefest time, he creates merit and 
virtue which wIll never disappear. Someone may say, “[ wIll not create 
any more external merit and virtue; I am going to have only Iinner merIt 
and virtue.' It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist 
should cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and 
Virtue are perfected and your blessings and wisdom are complete, you 
wIll be known as the “Doubly-Perfected Honored One.” Practices of 
blessing are various practices for a Buddhist such as practicing charIty, 
distibutng free sutras, building temples and stupas, keeping 
vegeterian diet and precepts, etc. However, the mind 1s not able to 
focus on a single individual practice and 1t 1s difficult to achieve one- 
poIntedness of mind. Thus, 1t 1s difficult to be reborn in the Pure Land. 
Sincere Buddhists should always remember that we must create our 
own blessings. If we cultivate blessings, we will obtain blessings; 1ƒ we 
cultivate wisdom, we will obtain wisdom. However, to cultivate both 
blessings and wisdom 1s even better. Blessings come from ourselves. lf 
we perform good deeds, we will have blessings. Ôn the contrary, Iƒ we 
commit evil deeds, we will not have blessings. Buddhists should make 
demands on ourselves, not to make demands on others and seek 
outside appearances. Ancient Virtues taught: “Calamities and blessings 
are not fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters 
through the mouth; calamities come out of the mouth”. We are beset 
with callamitles on all sides, careless talking may very well be the 
cause. We may momentarily enJoy all kinds of good tasty foods such as 
steak, chicken, and seafood, but in the long run, these foods may cause 
us a lot of deadly diseases because nowadays animail flesh contains a 
lot of poisons from their chemical foods that help make them grow 
faster to be ready for selling in the market. Merit 1s the result of the 
voluntary performance of virtuous actions, also means field of merIf, or 
field of happiness. Merit, karmic merit gained through giving alms, 
performing worship and religIous services, recifing sutras, praying, and 
so on, which 1s said to assure a better life in the future. Accumulating 
merit Is a maJor factor in the spiritual effort of a Buddhist layperson. 
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Mahayana Buddhism teaches that accumulated merit should serve the 
enlightenmen of all beings by being transferred to others. The 
commitmernt to transfer a part of one”s accumulated merit to others 1s a 
sIgmificant aspect of the Bodhisattva vow. Perfection 1n this 1s achieved 
in the eiphth stage of a Bodhisattva'development. In Theravada 
countries, making merit Is a central focus of the religious lives of 
laypeople, who are generally thought to be incapable of attaining the 
higher levels of meditative practice or Nirvana. In early Buddhism, 1t 
appears that It was assumed that merit Is non-transferable, but In 
Mahayana the doctrine of “transference of merit” became widespread, 
and 1s said to be one of the key virtues of a Bodhisattva, who willingly 
øIves away the karmic benefits of his or her good works for the benefit 
of others. Merit (blessed virtues, all good deeds, or the blessing) arising 
from good deeds. The karmic result of unselfish action either mental or 
physical. The blessing wealth, intelligence of human beings and 
celestial realms; therefore, they are temporary and subJect to birth and 
death. Pure Land practiioners should always remember that MerIt 1s 
what one establishes by benefitting others, while virtue 1s what one 
practices to Improve oneself such as decreasing greed, anger and 
Ipnorance. Both merit and virtue should be cultivated side by side. 
These two terms are sometimes used Iinterchangeably. However, there 
1S a cruclal difference. Merifs are the blessings (wealth, intelligence, 
etc) of the human and celestial realms; therefore, they are temporary 
and subJect to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend 
birth and death and lead to Buddhahood. The same action of giving 
charity can lead to either Merit or Virtue. If you give charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you will get Merit; however, 1ƒ you 
gIve charity with the mind to decrease greed, you wIll obtain virtue. In 
'Letters From Patriarch Yin-Kuang, Great Master Yin-Kuang said: 
“Buddha Recifation practiioners should dedicate all virtues toward 
rebirth in the Pure Land, whether they are earned through reciting 
sutras and mantras, paying respect to the Buddhas, practicing 
repenfance, rescuing victims of accidents or disasters, or helping the 
needy. You should not seek the merits and blessings of the human and 
celestial realms either in this lie or the next. If you have such 
thoughts, you will lose the benefit of rebirth in the Pure Land and 
drown ¡In the sea of Birth and Death. You should know that the more 
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blessings you enJoy, the greater the evIl karma you are likely to create, 
making 1t exceedingly difficult to avoid the path of hells, hungry ghosts 
and animality In the third lifetime. At that ponmt, 1t wIll be more difficult 
to recover the human form and hear the Pure Land Dharma of 
liberation in one lifetime than to achieve rebirth as a celestial! For this 
reason, the Buddha taught the method of reciting Amitabha Buddha s 
name, seeking rebirth In the Western Pure Land, in order to help 
senfilent beings resolve the problem of Birth and Death In this very 
lifetime. If you aspire to gain the blessings of the celestial and human 
realms In the next lifetime, you are going counter to the teachings of 
the Buddhas. It is like exchanging a priceless pearl for a plece of 
candy, how truly regrettable!”” 

Meanwhile, virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, 
anger and Ignorance. Virtue 1s to Iimprove oneself, which will help 
transcend birth and death and lead to Buddhahood. In the Samyutta 
NÑikaya Sutta, the Buddha mentioned about eleven virtues that would 
conduce towards the well-being of women both in this world and In the 
next. Merit Is the good quality in us which ensures future benefIts to us, 
material of spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to 
hoard, store, and accumulate merit, does, however merIfOrlous 1t may 
be, imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, I.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fatrly low spiritual level. At 
higher sfages one will have to turn also against this form of 
pOSsessiveness, one will have to be willing fo give up one”s store of 
merit for the sake of the happIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with therr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all our good deeds we wish to appease the suffering of all 
creatures, to be the medicine, the physician, and the nurse of the sick 
as long as there 1s sickness. Throuph rains of food and drink we wish to 
extinguish the fire of hunger and thirst. We wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
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Our life, and all our re-birth, all our possessions, all the merit that We 
have acquired or will acquire, all that We abandon without hope of any 
gain for ourselves In order that the salvation of all beings might be 
promoted.” According to Buddhism, “Virtue” 1s fundamenral (the root), 
while “Wealth” 1s Incidental. Virtuous conduct 1s the foundatlon of a 
person, while wealth 1s only an Insigmificant thíng. Virtuous conduct 
begins in small places. Sincere Buddhists should not think a good deed 
1s foo small and fail to do 1t, then 1dly sit still waiting around for a big 
good deed. Às a matter of fact, there 1s no such small or big good deed. 
A mountann 1s an accumulation of specks of dust. Although each speck 
1s finy, many specks piled up can form a bịg mountain. Similarly, 
virtuous deeds may be small, yet when many are accumulated, they 
wIll form a mounfain of virtue. In addition, virtue wIll help transcend 
birth and death and lead to Buddhahood. 

In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha taught about the merit of 
the eye as follows: “hat a good son or good daughter, with the natural 
pure eyes received at birth from his or her parents (1t means that they 
already brought with them from previous lives the merit of the eyes), 
wIill see whatever exIsts within and without the three thousand-great- 
thousandfold world, mountains, forests, rIvers, and seas, down to the 
Avici hell and up to the Summit of Existence, and also see all the living 
beIngs In 1t, as well as see and know in detail all their karma-cause and 
rebirth states of retribution. Even though they have not yet attained 
divine vision of heavenly beings, they are still capable of discerning 
the real state of all things, they can receive the power to do so while 
living In the Saha world because they have pure eyes unclouded with 
mental illusion. To put it more plainly, they can do so because theIr 
minds become so pure that they are devoid of selfishness, so that they 
view things unswayed by prejudice or subJectivity. They can see things 
correctly as they truly are, because they always mainfain calm minds 
and are not swayed by Impulse. Remember a thing 1s not reflected as 1t 
1S In water boiling over a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the 
surface of water hidden by plants. A thing 1s not reflected as It 1s on the 
surface of wafer running In waves stirred up the wind.” The Buddha 
teaches us very clearly that we cannot view the real state of things until 
we are free from the mental ¡llusion caused by selfishness and passion. 
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Regarding the Merit of the Ear, the Buddha teaches that any good 
son or good daughter who has improved In the five practices of the 
preacher will be able to hear all words and sounds with his natural ears. 
A person who has atfained a serene mind through cultivation In 
accordance with the Buddha”s teachings can grasp the subtle shifting of 
things throuph their sounds. With a serene ear, one can grasp distinctly 
the movements of nature Just by hearing the sounds of crackling fire, of 
murmuring water, and of whistling wind. When such a person hears the 
sounds of nature, he can enJoy them as much as I1f he were listening to 
beautful music. However, the most Iimportant thíing for you to 
remember In cultivation for the merit of the ear 1s that a person can 
listen without being under their control and he will hear without harm 
to his organ of hearing. It 1s to say even 1f he hears the sounds of 
beautiful music he 1s not attached to them. He may be fond of music for 
a short time, but he has no permanent attachment to 1t, nor 1s lulled Into 
forgetting other Important matters. An ordinary person hears the sounds 
of worry, of suffering, and of grief on one side and the sounds of 
đispute and quarrels on the other, he will be thrown Info confusion, but 
a sincere and devout practfitioner of the Buddha”s teachings will not be 
overwhelmed; he wIll dwell calmly amid the noise and wIll be able to 
hear these sounds with serenIty. 

According to the Kayagatasat-Suta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body 
means when walking, a person understands that he is walking; when 
standing, he understands that he 1s standing; when siting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household life are abandoned. That is how a person 
develops mindfulness of the body. One becomes a conqueror of 
discontent and delight, and discontent does not conquer oneself; one 
abides overcoming discontent whenever 1t arlses. One becomes a 
conqueror of fear and dread, and fear and dread do not conquer 
oneself; one abides overcoming fear and dread whenever they arIse. 
One bears cold and heat, hunger and thirst, and contact with gadflies, 
mosquitoes, wind, the sun, and creeping things; one endures 1ll-spoken, 
unwelcome words and arisen bodily feelings that are painful, racking, 
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sharp, pIercing, disagreeable, distressing, and menacing to life. One 
obfains at wIll, without trouble or difficulty, the four Jjhanas that 
consfitute the higher mind and provide a pleasant abiding here and 
now. One wields the various kinds of supernormal power: having been 
one, he becomes many; having been many, he becomes one; he 
appears and vanishes; he goes unhindered through a wall, through an 
enclosure, throusgh a mountain as though through space; he dives In and 
out Of the earth as though it were water; he walks on water without 
sinking as though 1t were earth; seated cross-legsed, he travels in space 
like a bird; with his hand he touches and strokes the moon and sun so 
powerful and mighty; he wields bodily mastery even as far as the 
Brahma-world. One understands the minds of other beings, of other 
persons, having encompassed them with one's own mind. He 
understands the mind of other beings, of other persons, having 
encompassed them with his own mind. He understands a mind affected 
by lust as affected by lust and a mind unaffected by Ilust; he 
understands a mind affected by hate as affected by hate and a mind 
unaffected by hate as unaffected by hate; he understands a mind 
affected by delusion as affected by delusion and a mind unaffected by 
delusion as unaffected by delusion; he understands a contracted mind 
as contracted and a đistracted mind as distracted mind; he understands 
an exalted mind as exalted and an unexalted mind as unexalted; he 
understands a surpased mind as surpassed and an unsurpassed as 
unsurpassed; he understands a concentrated mind as concentrated and 
an unconcentrated mind as unconcentrated; he understands a liberated 
mind as liberated and an unliberated mind as unliberated. One 
recollects one”s mamifold past lives that 1s, one birth, two births..., a 
hundred bírths, a thousand births, a hundred thousand births, many 
aeons of world-contraction, many aeons of world-expansion, many 
aeons of world-contraction and expansion. “There I was so named, of 
such a clan, with such an appearance, such was my nutriment, such my 
experience of pleasure and pain, such my life-term; and passing away 
{rom there, I reapppeared elsewhere; and there too [ was so named, of 
such an appearance, such was my nutriment, such my experlence of 
pleasure and pain, such my life-term; and passing away from there, I 
reappeared here. Thus with their aspects and particulars one recollects 
one”s manifold past lives. With the divine eye, which 1s purified and 
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surpasses the human. One sees beings passing away and reappearing, 
inferior and superior, fair and ugly, fortunate and unfortunate, and one 
understands how beiIngs pass on according to their actions. By realizIing 
for oneself with direct knowledge, one here and now enters upon and 
abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom that are 
tainfless with the destruction of the taInts. 

King Liang-Wu-TI asked Bodhidharma: “All my life I have built 
temples, øgIiven sanction to the Sangha, practiced giving, and arranged 
vegetfarian feasts. What merit and virtue have I gained?” Bodhidharma 
said, “There was actually no merit and virtue.” Zen practitioners should 
always remember that whatever Is In the stream of births and deaths. 
Even conditioned merits and virtues lead to rebirth within samsara. We 
have been swimming In the stream of outflows for so many aeons, now 
1Í we wish to get out of it, we have no choIce but swIimming against that 
stream. To be without outflows 1s like a botfle that does not leak. For 
human beings, people without outflows means they are devoided of all 
bad habifs and faults. They are not greedy for wealth, sex, fame, or 
profit. However, sincere Buddhists should not misunderstand the 
differences between “greed” and “necesitles”. Remember, eating, 
drinking, sleeping, and resting, etc wIll become outflows only 1Ÿ we 
overindulge In them. Sincere Buddhists should only eat, drink, sleep, 
and rest moderately so that we can maintain our health for cultivation, 
that s enough. On the other hand, when we eat, we eat too mụuch, or we 
try to select only delicious dishes for our meal, then we wIll have an 
outflow. 

In the Dharma Jewel Plaform Sutra, the Sixth Patriarch 
emphasized that all acts from king Liang-Wu-TI actually had no merIt 
and virtue. Emperor Wu of Liangˆs mind was wrong; he dịd not know 
the right Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, 
practicing giving and arranging vegetarian feasts 1s called “seeking 
blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. Merit and 
virtue are in the Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The 
Master further said, “Seeing your own nature 1s merit, and equanimity 
1S Virfue. To be unobstructed in every thought, constantly seeing the 
true, real, wonderful function of your orIginal nature 1s called merit and 
virtue. Inner humility 1s merit and the oufter practice of reverence Is 
virtue. Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit 
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and the mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being 
separate from the self-nature 1s merit, and the correct use of the 
undefiled self-nature 1s virtue. If you seek the merit and virtue of the 
Dharma body, simply act according to these principles, for this 1s true 
merit and virtue. Those who cultivate merit in their thoughts, do not 
slipght others but always respect them. Those who slight others and do 
not cut off the “me and mine” are without merit. The vain and unreal 
self-nature 1s without virtue, because of the “me and mine,` because of 
the greatness of the “self,” and because of the constant sliphting of 
others. Good Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the 
mind practicing equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of 
one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good 
Knowing Advisors, merit and virtue should be seen within one”s own 
nature, not sought through giving and making offerings. That 1s the 
difference between blessings and merit and virtue. Emperor Wu diịd not 
know the true principle. Our Patriarch was not In error.” 

Zen practitioners should always remember that merit is what one 
establishes by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
either Merit or Virtue. lÝ you give charity with the mind to obtain 
mundane rewards, you wIll get Merit; however, 1Ÿ you give charity with 
the mind to decrease greed, you will obtain virtue. Merit 1s what one 
established by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger, and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, If you 
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gIve charity with the mind to decrease greed and stingy, you will obtain 
virtue. Merit Is obtained from doïng the Buddha work, while virtue 
gained from one”s own practice and cultivation. lf a person can sit 
stillness for the briefest time, he creates merit and virtue which will 
never disappear. Someone may say, “[ will not create any more 
external merit and virtue; Ï am going to have only Iinner merit and 
virtue.` It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should 
cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.` Any Buddhist would 
want to amass merit and virtue, but not be attached to the process. 
People who cultivate the Way should act as 1Ÿ nothing 1s being done. 
We should sweep away all dharmas, should go beyond all attachment 
to views. A sincere Buddhist should not say, “I have this particular 
spiritual skill,” or “I[ have some cultivation.” lt is wrong to say “I have 
such and such a state,” or “I have such and such psychic power.” Even 
1f we have such attainmernt, It 1s stilÏ unreal and not to be believed. Do 
not be taken In. Faith in strange and miraculous abilities and psychic 
powers will keep us from realizing øenuine proper concenfration. We 
should realize that proper concentration does not come from outside, 
but 1s born Instead from within our own nature. We achieve proper 
concentraton by ¡introspection and reflection, by seeking within 
ourselves. According to the Buddha, the practice of generosity, 
morality, patlence, and energy will result in the accumulation of merIt, 
manifested In the form dimension; while the practce of energy, 
medifation and wisdom wIll result in the accumulation of knowledge, 
mamrifested In the truth dinension (formless). 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers 
does not blow against the wind, nor does the fragrance of sandalwood 
and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; 
the virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of little 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kímnmds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are 
virtuous, careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 
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57).” To be virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s 
pleasant; to atfain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant 
(Dharmapada 333). 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Vui Theo Công Đức Của Người Khác 


Vui theo công đức của người khác đóng vai trò rất quan trọng trong 
việc phát triển một cái tâm có đạo đức của người Phật tử thuần thành, 
nhất là những người tại gia. Từ “Vui theo” có nghĩa là cảm kích một 
cái gì đó, là vui theo cái vui hay cái thiện lành của người khác mà 
không có một chút gì ganh ty và cạnh tranh. Không có những ý nghĩ 
tiêu cực này, chúng ta vui theo tất cả những thiện hành được thực hiện 
bởi ngay cả những người mà chúng ta xem như kẻ thù. Có hai đối 
tượng để vui theo: Vui theo thiện căn của người khác và vui theo thiện 
căn của chính mình. Khi vui theo những hành vi đạo đức của bản thân, 
chúng ta có thể vui theo những hành vi đạo đức đã tạo ra trong những 
kiếp quá khứ mà chúng ta có thể lượng được bằng sự nhận thức vững 
chắc đã được luận ra; và khi vui theo thiện căn của bản thân về kiếp 
hiện tại, chúng ta có thể lượng được bằng sự nhận thức vững chắc trực 
tiếp. Vui theo vì nhận ra những hành vi đạo đức trong quá khứ không 
khó. Sự thật là chúng ta không chỉ tái sanh thân người hiện tại, mà còn 
thừa hưởng những điều kiện thuận lợi cần thiết để tu tập Phật pháp xác 
nhận rằng trong những kiếp quá khứ, chúng ta đã quảng tu bố thí, nhẫn 
nhục, và những ba la mật khác. Do đó, chúng ta nên vui theo. Vui theo 
những hành vi đạo đức của kiếp hiện tại có nghĩa là nghĩ đến những 
thiện hạnh mà cá nhân người đó đã thực hiện. Ví dụ như trì tụng thánh 
điển, suy gẫm về ý nghĩa của thánh điển, nghe thuyết pháp hay bất kỳ 
hành động rộng lượng nào, vân vân. Kế đó, vui theo những điều này 
mà không có sự kiêu mạn bởi vì nếu chúng ta cảm thấy quá kiêu hãnh 
thì thiện căn của chúng ta sẽ giảm chứ không tăng. Vui theo những 
hành vi đạo đức của người khác có nghĩa là vui theo với những hành vi 
ấy mà không có thành kiến. Hành động vui theo phải không bị bẩn nhơ 
bởi những ý nghĩ tiêu cực như ganh ty. Cho dù sự liên hệ của chúng ta 
với một người như thế nào, chúng ta nên thừa nhận một cách chân thật 
những hành vi đạo đức của họ và vui theo. Đây là kỹ thuật về trí tuệ 
hữu hiệu nhất để xây dựng sự tích lũy công đức lớn. Vui theo công đức 
là phát tâm chứng nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân 
mạng, làm tất cả những hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, 
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chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân 
vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều vui theo. 


Rgjoice Over @thers' Virtual Deeds 


ReJoicing over others' positive deeds plays an Important role In 
devout Buddhists' development of moral mind, especially lay people. 
The word “ReJolce” means appreclaton of something. ReJjoicing 
without the slightest thought of Jealousy or competitiveness. Without 
these negative thoughts, we must rejolce over posiive deeds 
performed even by people we consider enemies. We have two obJects 
Of reJoicing: Rejoicing over others” root virtues and reJoIcing oVer our 
own. When reJoicing OVer Our OWn Virfue, Wwe can rejOIce OVer virtue 
done In our past lives that we can measure through Inferential valid 
cogmnition and reJolce over our root virtue of this present life that we 
can measure by means of direct valid cognition. lt is not difficult to 
apply Inferential valid cognition to reJolce over our past lives. The fact 
that we have not only taken rebrrth In this present human form but have 
inherited favorable conditions necessary for Dharma practices confirm 
that we must have practced generosity, patience, and the other 
perfections in our past lives. So we should rejoice. Rejoice over our virtues 
of this present life means to think over virtuous deeds we personally have 
performed. For example, recitation of the holy scriptures, contemplation of 
their meanings, listening to the teachings of Dharma or any act oŸ generOsity 
and so forth. Then reJoicing at these without arrogance because 1ƒ we feel 
proud, our root virtues w1ll lessen instead of increasing. ReJoicing over others” 
Virfuies means reJoicing over the virtue of others without prJudice. One”s act Of 
rejoilcng must not be contaminated by negative thoughts like Jealousy. 
Regardless of what our relationshp with the other person 1s, we should 
acknowledge sincerely their virtuous deeds and rejoice. This 1s the most 
effective menfal technique to build a huge accumulation of merits. RejJolce at 
others` merifs and virtues means from the time of our Initial resolve for all 
wisdom, we should điligently culivate accumulation of blessings without 
regard for the1r bodies and lives, cultivate all the difficult ascetic practices and 
perfect the gates of various paramitas, enter Bodhisattva grounds of wisdom 
and accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas. We should completely 
follow along with and reJolce 1n all of their good roots (big as well as small 
m€TIfS. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Bạn Đạo 


Trong Phật giáo, có hai loại bạn đạo: Thiện trị thức và Ác tri thức. 
Thiện Tri Thức: Bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo đức, và 
ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu giác ngộ. 
Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn chánh, còn 
Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các duyên đời nữa. 
Thế nên, thiện tri thức là người hiền, hiểu đạo, và có khả năng làm lợi 
lạc cho mình và cho người. Thiện hữu trị thức là người bạn đạo hạnh, 
người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng như giúp đở khuyến 
tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo tốt, thực thà, chân 
thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu tập Phật pháp. 
Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến 
Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác 
và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển 
Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng 
sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện 
hữu trị thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, 
chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, 
nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự 
thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu tri thức luôn có 
thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu 
tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng nói 
ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc 
thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng 
một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri 
thức làm cho những người học đạo lần lần xa lìa ác pháp, và thêm lớn 
pháp lành. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo thọ thiện trí thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
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dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Trí Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. 

Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài 
nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đã gọi 
là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có khổ 
công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách triệt để 
nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. 
Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu tri thức. 
Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tỉnh chuyên niệm Phật. 
Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không được 
buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng được nơi 
thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu 
Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển trí thường 
chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết 
thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân 
với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn 
dạy dỗ, cản ngăn tội lỗi kể khác, được người lành kính yêu bao nhiêu 
thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, 
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chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, 
với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm 
thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn 
thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn trọng, giàu 
trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà ởi cùng họ 
(328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiễn lương, giàu trí lự, thì 
hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở riêng một 
mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điểu 
ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 

Ác Tri Thức: Người thô lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ tâm, thiếu 
lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có đầy đủ đức từ bi. 
Trên thế gian nây nhiều người tâm đầy sân hận, không thể phân biệt 
được các hành động thiện ác, không khiêm nhường, không tôn kính các 
bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo pháp, cũng không tu tập. Họ dễ 
dàng nổi giận vì một chuyện bực mình nhỏ. Họ cáu kỉnh với người 
khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự trách. Đời sống của họ tràn 
đầy thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng ta thử tưởng tượng mà xem, 
làm bạn với những hạng nây có lợi ích gì? Trái hẳn với hạng ác tri 
thức, những thiện tri thức là những người bạn tốt, những người có tâm 
đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và lợi ích của tha nhân. 
Tình thương và sự nồng ấm của họ được biểu hiện qua lời nói và việc 
làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái ngữ, bằng lợi hành và 
đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những gì họ có thể bố thí nhằm lợi 
lạc tha nhân. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết 
bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kể ngang mình, thà 
quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những 
người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người 
lành kính yêu bao nhiêu thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ 
nên làm bạn với người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy 
nên làm bạn với người lành, với người chí khí cao thượng (78). Đi 
chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu 
khác nào ở chung với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội 
ngộ với người thân (207).” 
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Dharma Friends 


In Buddhism, there are two kinds of dharma friends (fellow 
cultivators): Good knowing advisors and and evil advisors. Gøød 
Knowing Advisors: Anyone (Buddha, Bodhisattva, wise person, 
Virtuous friends and even an evil being) who can help the practitloner 
progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and virtuous, 
Friend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destinles of lIfe. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
ability to benefit himself and others. A Good Knowledgeable 
(Knowing) Friend 1s a frlend In virtue, or a teacher who exemplifies the 
virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. A 
good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha's 
teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experlence 1n Buddha's teaching and 
practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend in 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KIlI living creatures, they also tell others not 
to KH living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others` mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
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wIill gradually become larger, brighter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. 

There are three types of good spiritual advIsors: 7eachỉng Spiritual 
Advyisor 1S someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow thelr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and give 
a datly fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Careftaking Spiritual 
Advisor refers fo one or several persons assisting with outside daily 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreaf can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Commmon Practice Spiritual Advisor are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
cultivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 

Nowadays, 1n order to have a righ( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitiloner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, I1 one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people In the shining examples in old books. Otherwise, If one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, In 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there Is one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
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people who practice religion, there 1s one person who cultivafes In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. 

Thus, the Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Once we call someone our Good 
Knowing Advisors, we should truly listen to their advice. If Good 
Knowing Advisors say that cultivation requires arduous effort, we 
should truly believe it. IÝ we believe completely, we will surely be able 
to understand the mind and see the nature, return to the origin and go 
back to the source. Devout Buddhists should always listen to the 
Instructons of a Good Knowing Advisor. If he tells us to recite the 
Buddhaˆs name, we should follow the Instructions and recite. If he tells 
us not to be distracted, then we should not be distracted. This 1s the 
essential secret of cultivation that we can benefit from our Good 
Knowing Advisors. The followings are the Buddha”s teachings on 
“Good Knowing Advisors” In the Dharmapada Sutra: Should you see 
an Intelligent man who points out faults and blames what 1s blame- 
worthy, you should associate with such a wise person. It should be 
betfer, not worse for you to associate such a person (Dharmapada 76). 
Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad 
(Dharmapada 77). Do not assoclate or make friends with evil friends; 
do not associate with mean men. Associate with good friends; assocIate 
with noble men (Dharmapada 78). Those who drink the Dharma, live 1n 
happiness with a pacified mind; the wise man ever reJoices In the 
Dharma expounded by the sages (Dharmapada 79). lf you get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with, let nothing hold you back. Let find delight and 
Iinstruction 1n his companion (Dharmapada 328). lf you do not get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with; then like a king who has renounced a conquered 
kingdom, you should walk alone as an elephant does In the elephant 
forest (Dharmapada 329). It is better to live alone than to be fellowship 
with the Ignorant (the fool). To live alone doing no evil, Just like an 
elephant roaming in the elephant forest (Dharmapada (330).” 

Evil Friends: Coarse people are always overwhelmed by anger 
and lacking loving-kindness that they cannot appreciate the difference 
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between wholesome and unwholesome activitiles. They do not know 
the benefit or appropriateness of payIng respect to persons worthy of 
respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually cultivating. 
They may be hot-tempered, easily victimized by by anger and 
aversion. Therr lives may be filled with rough and distasteful actIivities. 
What 1s the use of making friends with such people? On the contrary, 
good people have a deep considerateness and loving care for other 
beings. The warmth and love of their heartfs 1s manifested In actions 
and speech. Refined people like these carry out their relationships with 
other people in sweet speech, beneficial action, and sharing a common 
aim. They always vow to give whatever they can gIve to benefit other 
people. In the Dharmapada Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler 
does not meet a companion who 1s better or at least equal, let him 
firmly pursue his solitary career, rather than being ¡n fellowship with 
the foolish (Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but they 
wIll be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not associate or make 
friends with evil friends; do not associate with mean men. Assoclate 
with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools øgrieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever paiInful as with an enemy. To assoclate with the wise IS ©Ver 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207).” 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰỨfy 


Phước-Huệ Song Tu 


Trong tu tập theo Phật giáo, pháp môn thì có nhiều, nhưng cách tu 
chỉ có hai: Tu phước và tu huệ. Tu phước bao gồm những cách thực 
hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây 
chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Phước là do quả báo thiện 
nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân 
thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Phước báo tưởng 
thưởng, như được tái sanh vào cõi trời hay người. Phước đức là kết quả 
của những việc làm thiện lành tự nguyện, còn có nghĩa là phước điển, 
hay hạnh phước điển. Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. 
Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ 
là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Tu Phước là những cách thực 
hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây 
chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Phước đức là tính chất trong 
chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn tinh thần. 
Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng ước ao 
phước đức, tạo phước đức, tàng chứa phước đức, hay thu thập phước 
đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ 
đáng kể. Phước đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật 
tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, 
dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình 
với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục 
đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc phước đức từ lâu vẫn nằm trong 
chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị ở 
mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng phước đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng 
sanh khác phước đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi 
hướng hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng 
sanh.” “Qua phước đức của mọi thiện pháp của tôi, tôi mong ước xoa 
dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, tôi ao ước là thầy thuốc và 
kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực 
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phẩm và đồ uống, tôi ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Tôi ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
những gì họ thiếu. Cuộc sống của tôi, và tất cả mọi cuộc tái sanh, tất 
cả mọi của cải, tất cả mọi phước đức mà tôi thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất 
cả những điều đó tôi xin từ bổ không chút hy vọng lợi lộc cho riêng tôi, 
hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực hiện.” 

Phải thành thật mà nói, nhờ tu tuệ mà hành giả đạt được một số 
công đức góp phần không nhỏ cho tiến trình giải thoát khỏi sáu nẻo 
luân hồi. Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, 
sân, sĩ. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân 
hổi sanh tử để đi đến Phật quả. Sức mạnh làm những việc công đức, 
giúp vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành 
lập bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ vào tu tập 
để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, giận hờn, sỉ 
mê. Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. Hai từ nầy 
thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt chính yếu là 
phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân vân của bậc 
trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn bị luân hồi 
sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử và 
dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm niệm đạt 
được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, nếu mình 
bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bỏn xẻn, mình sẽ được công 
đức. Trong khi phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là 
do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức do thiền tập, dù trong 
chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi 
khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ công phu tu 
tập bên trong là đủ. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử 
chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công 
đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước đức đây đủ, mới được 
gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Theo kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Tổ 
bảo Vi Thứ Sử: “Võ Đế tâm tà, không biết chánh pháp, cất chùa độ 
Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu phước, chớ không thể đem phước 
đổi làm công đức được. Công đức là ở trong pháp thân, không phải do 
tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy tánh ấy là công, bình đẳng ấy là 
đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, thường thấy bản tánh, chân thật diệu 
dụng, gọi là công đức. Trong tâm khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành 
lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng lập muôn pháp là công, tâm thể ha 
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niệm ấy là đức. Không la tự tánh ấy là công, ứng dụng không nhiễm 
là đức. Nếu tìm công đức pháp thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn 
công đức. Nếu người tu công đức, tâm tức không có khinh, mà thường 
hành khắp kỉnh. Tâm thường khinh người, ngô ngã không dứt tức là 
không công, tự tánh hư vọng không thật tức tự không có đức, vì ngô 
ngã tự đại thường khinh tất cả. Này thiện tri thức, mỗi niệm không có 
gián đoạn ấy là công, tâm hành ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là 
công, tự tu thân ấy là đức. Này thiện tri thức, công đức phải là nơi tự 
tánh mà thấy, không phải do bố thí cúng dường mà cầu được. Ấy là 
phước đức cùng với công đức khác nhau.” 

Theo giáo thuyết nhà Phật, tuệ là một trong năm căn, tuệ căn có 
thể quán đạt chúng sanh để nẩy sinh ra đạo lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ 
mà người có tôn giáo phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ 
mà là cái trí tuệ thực sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn 
thoát khỏi cái ngã và ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này 
thì chúng ta sẽ không đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế 
về niềm tin của chúng ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc 
sống hằng ngày. Nếu chúng ta không tu tập bằng trí tuệ, chắc chắn 
chúng ta sẽ bị bị ràng buộc vào những ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt. 
Cuối cùng, chúng ta có thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng 
chúng ta có thể tin sâu vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo 
ấy, giữ gìn nó trong tâm và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không 
được cứu độ vì giáo lý của nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc 
càng bị chìm sâu hơn vào thế giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có 
nhiều trường hợp về những người đi vào con đường như thế. Dù “tuệ 
căn” được nêu lên cuối cùng trong năm quan năng đưa đến thiện hạnh, 
nó cũng nên được kể là thứ tự đầu tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn 
giáo. 

Đối với bất cứ hành giả tu Phật nào, Tuệ và Định đều đóng vai trò 
cực kỳ quan trọng trên bước đường tu hành. Thiển định (thu nhiếp 
những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống 
như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ tư, Lục Tổ dạy: “Nâầy thiện tri thức! Pháp 
môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ 
riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của 
định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu 
biết được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người 
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học đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau 
mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp 
có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không 
có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, 
trong ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở 
chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt 
sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không lìa bốn tướng. Nầy thiện 
tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn 
đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, 
ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp 
định tuệ nầy lại cũng như thế.” 

Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng chính những cẩn trở do 
phiền não gây ra hay những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và 
trở ngại cho sự phát sanh trí huệ. Nhờ có Tuệ Tu Hạnh hay hạnh thực 
hành trí huệ nên không có chi mà chúng ta chẳng rõ chẳng biết. Bên 
cạnh đó, nhờ có hạnh tu tuệ mà hành giả sẽ có được tuệ nhãn, hay con 
mắt trí tuệ thấy vạn hữu giai không. Với con mắt nầy, Bồ Tát ném cái 
nhìn vào tất cả những cái kỳ diệu và bất khả tư nghì của cảnh giới tâm 
linh, thấy tận hố thắm sâu xa nhất của nó. Tuệ nhãn còn có nghĩa là 
nhận rõ thực tính của các sự vật cũng như tướng trạng thật sự của 
chúng. Theo một ý nghĩa riêng, đây là một lối nhìn có tính cách triết 
học về các sự vật. Một người có tuệ nhãn có thể quan sát các sự vật 
mà một người thường không thể nhìn thấy được và có thể nhận thức 
những vấn đề vượt ngoài trí tưởng tượng. Người ấy hiểu rằng mọi sự 
trên đời này luôn luôn biến đổi và không có một cái gì hiện hữu trong 
một hình thái cố định. Điều này có nghĩa là hết thấy mọi sự vật đều vô 
thường, không có sự vật nào hiện hữu một cách riêng lẻ trong vũ trụ 
mà không có liên quan với các sự vật khác; mọi sự vật hiện hữu trong 
mối liên hệ với mọi sự vật khác giống như những mắt lưới, không có 
cái gì có một tự ngã. Đồng thời, hành giả cũng đạt được tuệ lực hay 
sức mạnh của trí năng (sức mạnh của trí tuệ), dựa vào chân lý Tứ Diệu 
Đế dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. 

Mục đích của tu tập thiển là để đạt được trí huệ. Trí huệ chân 
chính khởi lên từ cái tâm thanh tịnh. Trí huệ chân chánh không phải là 
thứ trí huệ đạt được qua việc đọc và học kinh điển hay sách vở; cái trí 
huệ đạt được qua việc đọc và học chỉ là phàm trí chứ không phải là 
chân trí huệ. Bên cạnh đó, hành giả tu tập trí huệ phải luôn sáng suốt 
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chứ không mê muội về nhân quả. Các bậc cổ đức Phật giáo thường 
nói: “Bồ Tát Sợ Nhân, Chúng Sanh Sợ Quả.” Thật vậy, tất cả những 
người tu tập trí huệ đều biết rằng cả nhân lẫn quả liên hệ mật thiết 
trong khi cùng hỗ tương tổn tại. Mọi sự vật trên đời nầy đều phải chịu 
sự chi phối của luật nhân quả. Vạn vật đều trống rỗng và vô thường, 
nhưng luật nhân quả lại không bao giờ thay đổi. Bổ Tát, những vị tu 
tập trí huệ, vì sợ quả ác về sau, cho nên chẳng những tránh gieo ác 
nhân trong hiện tại, mà còn tinh tấn tu hành cho nghiệp chướng chóng 
tiêu trừ, đầy đủ công đức để cuối cùng đạt thành Phật quả. Còn chúng 
sanh vì vô minh che mờ tâm tánh nên tranh nhau gây tạo lấy ác nhân, 
vì thế mà phải bị nhận lấy ác quả. Trong khi chịu quả, lại không biết 
ăn năn sám hối, nên chẳng những sanh tâm oán trách trời người, mà lại 
còn gây tạo thêm nhiều điều ác độc khác nữa để chống đối. Vì thế cho 
nên oan oan tương báo mãi không thôi. Từ vô thỉ, do cảm nhận và 
hành xử một cách sai lầm, mà chúng ta phải chịu khổ đau phiền não. 
Theo Phật giáo, mọi hành vi từ thân, khẩu, ý đều sanh ra những nghiệp 
quả hoặc tốt hoặc xấu. Có nhiều người tin rằng nguyên nhân gây nên 
khổ đau phiền não đến từ những hoàn cảnh bên ngoài xã hội, nhưng 
với Phật giáo, những nguyên nhân nầy nằm ở ngay bên trong mỗi 
người chúng ta. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khổ đau phiền 
não gây nên bởi vô minh, còn nguồn gốc của hạnh phúc Niết Bàn là trí 
tuệ. Chính vì lý do này mà chúng ta cần phải tu tập để chuyển hóa 
những khổ đau phiền não thành ra an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc, và cuối 
cùng đi đến cứu cánh Niết Bàn. Nếu chúng ta muốn chuyển hướng ra 
khỏi những tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
cách duy nhất là chúng ta phải đạt được trí huệ chân chánh. Vì với trí 
huệ chân chánh chúng ta có thể chế ngự được mười tên giặc ác vừa kể 
ở trên. Từ đó, cuộc sống của chúng ta sẽ trở nên thanh tịnh và an lạc 
hơn. 

Trong Phật giáo, trí tuệ và Bát Nhã Trí thường có chung nghĩa; tuy 
nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô 
vi thì gọi là “tuệ.” Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, 
sự hiểu biết về lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc 
thành trí huệ là sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những 
đối tượng của trí tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói 
cách khác, trí tuệ theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức 
về Tứ Diệu Đế và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân 
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lý hiện thực và sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta 
phải trau đồi giới hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ 
rằng, đọc và hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là 
đọc, hiểu và biến được những gì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm 
hiện thực của cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân 
lý” hay “thấy sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là 
một bài tập về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một 
cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phẩi luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” Trí huệ là khí giới của 
Bồ Tát, vì tiêu diệt tất cả vô minh phiển não. Chư Bồ Tát an trụ nơi 
pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ 
lâu của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, người tu tập phước huệ sẽ thấy 
được cái tỉnh túy của thân người cùng xử dụng hữu ích thân này, 
không bị lôi cuốn theo các việc vô nghĩa của kiếp sống này. Người tu 
tập phước huệ luôn hăng hái cố gắng tinh tấn tu tập các pháp môn, 
phương tiện, từ bổ những điều đưa đến tai họa và luôn tu tập tích tụ 
công đức lành và cuối cùng đi đến giải thoát hoàn toàn. 

Đức Phật dạy rằng trí tuệ toàn hảo tối thượng là thứ có sẵn bên 
trong mỗi chúng sanh. Kinh Hoa Nghiêm dạy: “Chúng sanh đều có trí 
huệ và đức năng như chư Phật.” Tuy nhiên, tại sao hiện tại chúng ta 
không có cái trí huệ này? Đó là do bởi vọng tưởng và những chấp thủ. 
Bây giờ cố gắng tu tập là để phục hồi lại cái thứ trí huệ sẵn có ấy. Nếu 
có trí huệ thì từ ý nghĩ, lời nói đến hành động đều đúng đắn, thì làm 
sao mà chúng ta phải chịu những nghiệp quả xấu? Dĩ nhiên, cuộc sống 
của chúng ta là gì nếu không muốn nói là cuộc sống an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc? Giáo thuyết nhà Phật chỉ cho chúng ta thấy rằng với trí 
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huệ chân chánh, con người có thể chuyển đời sống khổ đau phiển não 
thành đời sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Nói cách khác, tu tập 
trong Phật giáo là khôi phục lại đời sống trí huệ, khôi phục lại cái trí 
huệ viên mãn giống như đức Phật đã từng làm trên hai mươi sáu thế kỷ 
về trước. 

Cuối cùng, trong tu hành Phật giáo, Phước và Huệ là đôi chân của 
vị hành giả đang trên đường đi đến vùng đất Phật. Nếu thiếu mất một 
chân thì ngay lập tức người ấy sẽ trở thành què quặt và sẽ không bao 
giờ tự mình có thể đi đến được đất Phật. Thật vậy, theo giáo lý nhà 
Phật, nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng. Nói cách khác, nếu không tu phước nơi thân thì nơi 
tâm sẽ lang thang quanh quẩn mà không có sự đình chỉ những loạn 
động của tư tưởng và cũng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự 
thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, 
tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của 
đời sống tự tác chủ. Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là 
những điều răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành 
thiện, sự quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn 
hảo được đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho 
chúng sanh. Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo 
dựng một xã hội châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất 
trí, điều hòa, thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con đường tìm trở về 
với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên 
giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. 
Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiền não là 
tham, sân, si, mạn, nghị, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối 
hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh 
con người, tu tập phước và huệ song song để họ có thể loại trừ những 
thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một 
chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Sữnultaneous Culfivafions 
0ƒ Blessings & Wisdom 


In Buddhist cultivations, there are several different đharma doors, 
but there are only two ways of cultivation: Cultivation of merits and 
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cultivation of wisdom. Cultivate to gather merifs Iincludes varlous 
practices for a Buddhist such as practicing charity, distributing Íree 
sutras, building temples and stupas, keeping vegeterian diet and 
precepts, etc. Merit 1s the result of the voluntary performance of 
Virtuous actlons, also means field of merit, or field of happiness. All 
good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic result 
of unselfish action either mental or physical. The blessing wealth, 
Iintelligence of human beings and celestial realms; therefore, they are 
temporary and subJect to birth and death. Practices of blessing or 
sundry practices are varlous practices for a Buddhist such as practicing 
charity, distributing free sutras, building temples and stupas, keeping 
vegeterian diet and precepts, etc. Merit Is the quality in us which 
ensures future benefits to us, material of spiritual. It 1s not difficult to 
perceive that to desire merit, to hoard, store, and accumulate merit, 
does, however meritorious 1t may be, Imply a considerable degree of 
self-seeking. It has always been the tactics of the Buddhists to weaken 
the possessive Instincts of the spiritually less-endowed members of the 
commumity by withdrawing them from such obJects as wealth and 
family, and directing them Instead towards one aIim and obJect, 1.e. the 
acquIsition of merit. But that, of course, 1s good enough only on a fatrly 
low spiritual level. At higher stages one wIll have to turn also agaInst 
this form of possessiveness, one will have to be willing to give up one”s 
store of merit for the sake of the happiness of others. The Mahayana 
drew this conclusion and expected 1ts followers to endow other beings 
with theIr own merit, or, as the Scriptures put If, “tO turn OVer, Or 
dedicate, theIr merit to the enlightenment of all beings.` “Through the 
merit derived from all my good deeds I[ wish to appease the suffering 
of all creatures, to be the medicine, the physician, and the nurse of the 
sick as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink I wish 
to extinguish the fire of hunger and thirst. I wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
Mỹ life, and all my re-birth, all my possessions, all the merit that [ have 
acquired or will acqurre, all that I abandon without hope of any gain for 
myself in order that the salvation of all beings might be promoted.” 
Truly speaking, owing to the practice of wisdom, practitioners will 
aftain a number of virtues that contribute a considerable part In the 
process of going beyond the six paths of the samsara. Virtue 1s 
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practicing what 1s good like decreasing greed, anger and Ignorance. 
Virtue 1s fo Iimprove oneself, which will help transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. Merit 1s what one established by benefitting 
others, while virtue 1s what one practices to improve oneself such as 
decreasing greed, anger, and ignorance. Both merit and virtue should 
be cultivated side by side. These fwo terms are sometimes  used 
1nterchangeably. However, there 1s a crucial difference. Merits are the 
blessings (wealth, intelligence, etc) of the human and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Virtue, on 
the other hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The 
same action of gIving charity with the mind to obtain mundane rewards, 
you will get merit; however, If you give charity with the mind to 
decrease greed and stingy, you wIll obtain virtue. While blessing 
(merIt) 1s obtained from doing the Buddha work, while virtue gained 
Írom one”s own practice and cultivation. If a person can sit stillness for 
the brlefest time, he creates merit and virtue which wlill never 
disappear. Someone may say, “I[ will not create any more external 
merit and virtue; Ï am going to have only Inner merit and virtue.” Ít 1s 
totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should cultivate 
both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.” According to the 
Flaform Sutra, Chapter Three, the Master told Magistrate Wel, 
“Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he did not know the right 
Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, practicing 
øIiving and arranging vegetarian feasts 1s called “seeking blessings.' Do 
not mistake blessings for merit and virtue. Merit and virtue are in the 
Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The Master further 
said, “Seeing your own nature 1s merif, and equanimity 1s virtue. To be 
unobstructed 1n every thought, constanfly seeing the true, real, 
wonderful function of your original nature 1s called merit and virtue. 
Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s virtue. 
'Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit and the 
mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being separate 
from the self-nature is merit, and the correct use of the undefiled self- 
nature 1s virtue. lf you seek the merit and virtue of the Dharma body, 
simply act according to these principles, for this 1s true merit and virtue. 
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Those who cultivate merit in their thoughts, do not slight others but 
always respect them. Those who slight others and do not cut off the 
“me and mine” are without merit. The vain and unreal self-nature 1s 
without virtue, because of the “me and mine,` because of the greatness 
of the “self,” and because of the constant slighting of others. Good 
Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the mind practicing 
equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of one”s nature 1s 
merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good Knowing 
Advisors, merit and virtue should be seen within oneˆs own nature, not 
soupht through giving and making offerings. That 1s the difference 
between blessings and merit and virtue.” 

According to Buddhist teachings, the root or organ of wIisdom or 
sense of wIsdom 1s one of the five organs. The wisdom that people of 
religion must mainftain. This 1s not a self-centered wisdom but the true 
wisdom that we obtain when we perfectly free ourselves from ego and 
1llusion. So long as we have this wisdom, we wIll not take the wrong 
way. We can say the same thing of our belief In religion 1tself, not to 
mention 1n our dally lives. If we don cultivate with our wisdom, we 
wIll surely be attached to selfish, small desires. Eventually, we are apt 
fo stray toward a mistaken religion. However, earnestly we may 
believe In it, endeavoring to practice 1s teaching, keeping 1t in mind, 
and devoting ourselves to 1t, we cannot be saved because of Ifs 
basically wrong teaching, and we sink farther and farther Into the world 
of illusion. There are many Instances around us of people following 
such a course. Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of 
the five organs leading man to good conduct, it should be the first in the 
order in which we enfter a religious lIfe. 

For any Buddhist practitioners, Wisdom and Concentration play an 
extremely Iimportant role on the path of cultivation. Meditation and 
wIsdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left 
meditation, the right wisdom. According to the Flatform Sutra, Chapter 
Four, the Sixth, Patrlarch Instructed the assembly: “Good Knowing 
Advisors, this Dharma-door of mine has concentration and wIsdom as 
1fs foundation. Great assembly, do not be confused and say that 
concentration and wisdom are different. Concentration and wisdom are 
one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wisdom, 


723 


concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concentration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concentration, which produces wIisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Iimplies a duality of dharma. lf 
your speech Is good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enliphtenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notion of self and dharmas, and does not disassocilate 
himself from the four marks. Good Knowing Advisors, what are 
concentration and wisdom like? They are like a lamp and 1ts light. With 
the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 1s darkness. The lamp 
1s the substance of the light and the light 1s the function of the lamp. 
Although there are two names, there is one fundamental substance. 
The dharma of concentration and wisdom 1s also thus.” 

Devout Buddhists should always remember that hinderers or 
barriers caused by passions and delusion which aid rebirth and hinder 
fO arlsing of wisdom. Owing to the practice of all knowledge, the 
practice of the unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas, nothing 
that we dont know. Besides, owing to the practice of wisdom, 
practitioners wIll attain the wisdom eye that sees all things as unreal. 
With the wisdom-eye, a Bodhisattva takes in at a glance all the 
wonders and Inconceivabiliies of the spiritual realm to 1ts deepest 
abyss. This also means to discern the entity of things and their real 
state. This, in a sense, a philosophical way of looking at things. A 
person with the eye of wisdom can observe things that are Invisible to 
the average person and can perceive matfers that are beyond 
Imagination. He realizes that all things In this world are always 
changing and there 1s nothing existing In a fixed form. That 1s to say all 
things are Impermanernt, nothing in the universe 1s an ¡solated 
exIstence, having no relation to other things; everything exists in 
relatlonship with everything else like the meshes of a net, nothing has 
an ego. At the same time, practitioners wIll attain the force of wisdom 
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or the ability to maintain clear wisdom or the power of wisdom 
(awareness) which rests on 1nsight Into the four noble truths and leads 
to the knowledge that liberates. 

The goal of practicing of meditation 1s to attain wisdom. True 
wisdom arises from purity of mind. The real wisdom 1s not attained 
Írom reading and studying sutras or books; the wisdom we attain from 
reading and studying 1s only worldly knowledge and not true wisdom. 
Besides, practitioners who cultivate wisdom should always be clear and 
not be deluded on the law of cause and effect. Buddhist ancients often 
said: “Bodhisattvas fear (are afrald of) causes; living beings fear 
effects (results or consequences).” As a matter of fact, all those who 
cultivate wIsdom know that both cause and effect are closely related as 
they co-exIst mutually. Everything In this world 1s subJect to the law of 
cause and effect. Everything 1s empty and impermanent, but the law of 
cause and effect never changes. Because Bodhisattvas, those who 
cultivate wIisdom, are afraid of bad consequences In the future, not only 
they avoid planting evil-causes or evil karma 1n the present, but they 
also diligently cultivate to gradually diminish their karmic obstructions; 
at the same time to accumulate their virtues and merifs, and ultimately 
to attain Buddhahood. However, sentient beings complete constantly to 
gather evil-causes; therefore, they must suffer evil effect  When 
ending the effect of their actions, they are not remorseful or willing to 
repent. Not only do they blame Heaven and other people, but they 
confinue to create more evil karma in opposition and retaliation. 
Therefore, enemies and vengeance wIll continue to exIst forever 1n this 
Vicious cycle. From the beginningless time, due to our lack of wisdom, 
we perceive and behave foolishly, and thus suffer afflictions and 
sufferings. According to Buddhism, there are consequences, either 
good or bad, to our thoughts, words and actions. Some people believe 
that reasons that cause sufferings and afflictions come from external 
environments and conditions, but to Buddhism, these reasons lie within 
everyone of us. Devout Buddhists should always remember that 
sufferings and afflictions caused by Ignorance, while the source of 
happiness and Nirvana 1s wisdom. For this reason, we must cultivate to 
transform these sufferings and afflictions Into peace, mindfulness, 
happiness, and final goal of Nirvana. lf we want to change direction 
away from grecd, anger, delusion, arrogance, doubt, wrong views, 
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kiling, stealing, sexual misconducts, lying... the only way to achieve 
our goal Is to attain a real wIisdom. For with the real wisdom we can 
overcome the above mentioned ten evil robbers. The, our lives wIll 
become more pure and peaceful. 

In Buddhism, Prajna 1s often Interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals. Wisdom 1s described as the 
understanding of the Four Noble Truths, the understanding of 
interdependent origination, and the like. The attainment of wisdom 1s 
the ability of transformation of these doctrinal Items from mere obJects 
of ¡intellectual knowledge Into real, personal experlence. In other 
words, according to Buddhism, wisdom 1s the ability to change our 
knowledge of the four Noble Truths and the like from mere sutra 
learnng into actual, living truth. To attain wisdom, we must fẨirst 
cultivate øgood conduct, then cultivate mental developmert. It should be 
noted that reading and understanding the meaning of a sutra doesn't 
mean attainng wisdom. Wisdom means reading, understanding, and 
transforming doctrinal items from sutras Into real, personal experience. 
WIisdom gives us the ability of “seeing the truth” or “seeing things as 
they really are” because the attainment of wIsdom 1s not an Intellectual 
or academIc exercIse, 1 is understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there Wisdom 1s 
taken In a special sense that 1s truly unique in the history of human 
thought. “Wisdom” 1s understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa's 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s Ifs direct and proximate cause.” Wisdom Is a 
weapon of enlipghtening beings, dissolving all Ignorance and afflictions. 
Enliphtening Beings who abide by these can annihilate the afflictions, 
bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings In the 
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long night of ignorance. In short, practitioners who cultivate merits 
alongsde wisdom wIll realize how thís body of libertles and 
endowmentfs 1s found but once, 1s difficult to obtain, and 1s easily lost; 
and partake of Its essence, make it worthwhile, undistracted by the 
meaningless affairs of this life. Practitioners who cultivate merits 
alongsde wisdom wIll always enthuslastically pracice avoiding 
negative actions and always cultivate to accumulate virtues and finally 
reach the complete emanciIpation. 

The Buddha taught that the ultimate perfect wisdom 1s Innate. The 
Flower Adornment Sutra taught: “Every being possesses the same 
wisdom and virtuous capabilitles as Buddhas.” However, why do we 
have not this wisdom now? It 1s because of wandering thoughts and 
afttachments. Now we try to cultivate In order to restore that Innate 
wisdom. lIf we have the real wIsdom, our thoughts, speech and behavior 
wIll be correct; how can we suffer where there are no 1lÏ consequences 
to suffer from? Of course, what kind of life do we have 1f we dont want 
to say a life of peace, mindfulness and happiness? Buddhist teachings 
show us that with a real wisdom, people can change lives of afflictions 
and sufferings Iinto ones of peace, mindfulness and happiness. In 
summary, cultivation in Buddhism means to restore lives of wisdom, 
restore the ultimate and complete wisdom that the Buddha once did 
more than twenty-sIX cenfuries ago. 

FEinally, in Buddhist cultivations, merits and wisdom are two feet of 
a practitloner who 1s walking toward the Buddha-Land. If lack Just one, 
that person immediately becomes disabled and wIll never be able to 
reach the Buddha-Land. As a matter of fact, according to Buddhist 
teachings, without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought. In other words, If we dont cultivate merifs in our own body, 
our mind will wander around without the calm equipoise of thought 
there will be no completion of Insight. The completion of Insight 
(prajna) means the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenmentt. It 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set of 
mere negative prohibitions, but an affirmation of doïng gøood, a career 
paved with good intentions for the welfae of happiness of mankind. 
These moral principles aim at making society secure by promoting 
unity, harmony and mutual understanding among people. Devout 
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Buddhists should always remember that Buddhist religion 1s the path of 
returning to self (looking Iinward), the goal of its education must be 
Inward and not outward for appearances and matters. Às mentioned 
above, the main causes of sufferings and afflictions are greed, anger, 
hatred, ignorance, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, lying, and so on... and the ultmate goal of Buddhism 1s to 
help sentient beings, especially human beIngs, to observe and practice 
discipline, meditation, and wisdom so that we can eliminate these 
troubles so that 1ƒ we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 
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